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L'article presenta els 
res~lltats &una recerca 
iniciada el 1994 a la 
Universitat de Brasilia 
sobre els anomenats 
grups místics i esoterics 
-a falta d'un concepte 
més precis- que hi ha a 
la capital del Brasil i al 
seu entorn, recerca que 
ha identificat nous 
significats, valors i 






l'individu, visibilitat del 
"jo interior" i ltarma. 
L'estudi planteja 
qiiestions fonamentals 
per a les ciencies socials 
sobre aspectes com quit 
és "sagrat" o que és 
"religiós" a l'era 
contemporhnia. 
The article presents the 
results of research begun in 
1994 at the University of 
Brasilia on the so-called 
"mystic and esoteric 
groups" (for want of a 
more precise conception) in 
the capital of Brazil and its 
region, research which has 
identified new meanings, 
values and visions of new 




deification of the 
individual, the visibility of 
the "inner I" and karma. 
The study raises questions 
basic to the social sciences 
on the nature of the 
"sacred" or "religious" in 
the contemporary era. 
.. - 
Traducció: Bianca Pires André i 
Servei Lingüístic de la Universitat 
de Vic 
Introducció: les noves 
religiositats en l'era 
conternporania 
El rApid creixement del nombre i 
de la diversitat de grups, de doctri- 
nes, de filosofies, de noves reli- 
gions, de noves religiositats o de 
nous moviments religiosos en les 
Últimes dkcades ha estat u n  feno- 
men molt significatiu, de tal mane- 
ra que segurament est& inclbs en 
les preocupacions del filbsof catal; 
E. Trias (1 977: 17) quan subratlla la 
necessitat (( ... de pensar la religió 
en aquesta fi de milslenni com u n  
assumpte ineludible i de primer or- 
dre en el terreny filosbfic)). I no no- 
més en aquest terreny. Les cikncies 
socials no s'han estalviat l'esfor~ de 
comprensió de l'espiral de transfor- 
macions per la qual passa la dimen- 
sió religiosa en l'actualitat. 
Pel que fa al creixement de les 
noves religiositats, en la literatura 
especifica trobem, entre d'altres, 
expressions com ara ((camp religiós 
ampliat)) (Mallimaci, 1997); ((reli- 
gió difusa)) (Parker, 1997); ((religio- 
sitat o identitat religiosa flexible- 
flotant)) (Hervieu-Léger, 1993); 
((espai religiós noun o ((noves for- 
mes del que és sagrat en la societat 
actual i nova sensibilitat mistica i 
esotkrica D, ((sacralitat no religiosa)) 
i ccsacralització de les relacions indi- 
viduals de transcendkncia)), ((nova 
religiositat sincrktica, esotkrica i 
holistica de la Nova Era)), ((nous 
moviments religiosos o noves for- 
mes de la religió)) (Mardones, 
1994); ccnebulosa mistica i esotkrica 
i crkduls difusos)) (Champion, 
1990); ((nebulosa heterodoxa)) 
(Maitre, 1988); ((religions seculars )) 
(Piette, 1993); (( religiositat secula - 
ritzadan (Eliade, 1985); ((religiositat 
inorginica)) (Hugarte, 1997: 21 1); 
ccnebulosa polivalent de la Nova 
Era)); ((diversitat d'identitats, diver- 
sitat en les formes d'adhesió)) (San- 
chis, 1997: 111 i 148); ((querella 
dels esperits)) (Carvalho, 1999); 
((orie~ltalització de l'occident)) 
( Campbell, 1977; Martins, 1999). 
Fericgla (2000: 121) utilitza fins i 
tot l'expressici ((Nova bobEra)) per 
relerir-se a algunes percepcions i 
prictiques -a parer seu, equivoca- 
des- del neoxatnanisrne occidental. 
E1 rllovirnent seria tan contun- 
dent que Oro i Steil (1997: 12) 
apunten la possibilitat d'una (cim- 
plosib del concepte de religió)). En 
diversos pai'sos llatinoamericans s'i- 
dentifica la influkncia creixent d'u- 
na forma de religió difusa que in- 
clou el movilnent New Age perb 
que no es redueix tan sols a ell, ja 
que aquesta influkncia reuneix, se- 
gons aquests mateixos autors, u n  
verltall molt més ampli que inclou- 
ria formes tradicionals de catolicis- 
me popular que es produeixen al 
marge de les institucions. 
E1 moviment New Age es podria 
descriure corn u n  conglomerat de 
tendkncies que no tindria textos sa- 
grats, dogmes, líders estrictes ni es 
caracteritzaria per ser una organit- 
zacici tancada. Es tractaria més d'u- 
na sensibilitat espiritual que no pas 
d'un moviment espiritual estructu- 
rat. Expressaria desig d'harmonia, 
recerca d'una millor integració de 
l'itnbit personal i privat amb l'e- 
colbgic i cbsmic, partint de la 
pres6ncia del que és diví en tot i en 
tots els processos evolutius.' Davant 
d'aquest laberint, Mardones ( 1994: 
123) tarnbé suggereix que val la pe- 
na reflexionar sobre una nova con- 
cepció de religió, en la mesura que 
la nova espiritualitat en construcci6 
no sigui només la religió institucio- 
nalitzada i especialitzada, sinó l'ex- 
perikncia que recorreria als ambits 
de la secularitat del nostre temps i a 
les vies religioses tradicionals. Par- 
ker (1997: 143) afirma que els lí- 
mits que separen la religió de la 
migia estan desapareixent i que la 
religió ja no es pot identificar amb 
1'Església. Aquesta associació acriti- 
ca seria una herPncia de la tradició 
judeocristiana, nascuda de la buro- 
cratització grecorornana de 1'Esglé- 
sia postconstantiniana. Mallimaci 
(1997: 76-87) difon el concepte: ((... 
existeixen estructures religioses i 
persones que creuen. El fet religiós, 
la religió, són formes, ritus, creen- 
ces, practiques i tot allb en qui. ca- 
dascú creu.. . El fet religiós, alliberat 
del jou institucional, s'est; infiltrant 
per tots els racons de la vida social i 
quotidiana, i ens exigeix una revi- 
sió del concepte de camp religiós)). 
Per la seva banda, Prandi ( 1997: 
67), destacant la idea de mercat re- 
ligiós, indica 1'existPncia d'un (( .. . 
pluralisme religiós, en qui. la religió 
ja no és la religió. Ja no existeix 
una única font de transcendhcia 
capac de donar sentit a la vida i a la 
societat com un tot)). 
Per intentar explicar el fenomen, 
Segato (1 997: 228) recorda l'aspi- 
ració, per part dels pai'sos llatinoa- 
mericans, de ser moderns. Aquesta 
"Sinete de Saloml?~" davant 
de I'entrada del Templo do 
Amanhecer. Fotografia: 
Marcelo Reis. 
1. Fericgla (2000) recor- 
da la base química de la 
cosmovisi6 que impregna- 
ria el moviment New Age 
(LSD-25 en la cultura hippie 
i posteriorment, als anys 
vuitanta, l'i'xtasi o MD- 
MA) . 
2. Una investigació duta 
a terme a finals del 1999 a 
Espanya, amb una mostra 
de 6.492 joves d'entre 15 i 
29 anys, indica ]'augment 
(en  relació arnb una altra 
investigació semblant feta 
el 1995) del nombre de jo- 
ves que no creuen en  la re- 
ligió i dels que hi són indi- 
ferents. Paral.lelament, 
creix el nombre dels que 
afirrnen que creuen en  pro- 
fetes, enviats i escollits, així 
com en horbscops. Informe 
Jz4ventud en España. Madrid: 
Instituto de la Juventud, 
2000. 
3 .  Champion (1993) 
suggereix que el punt clau 
per a la investigació d'a- 
quest carnp d'estudj podria 
ser la creenca. Perqui. s'en- 
tengués l'univers religiós 
occidental es podria conce- 
bre a partir de tres eixos: 
creients, no  creients i 
creients difusos. En aquest 
treball es far& i.rnfasi en  
aquest Últim grup, perqui. 
després d'incorporar una 
varietat de prictiques, de 
doctrines i de creences cris- 
tianes, les ha transcendit. 
4. Consulteu l'obra de 
I'autora sobre aquest tema: 
"PsicologizaciÓn de las Reli- 
giones: religiosidad y estilo 
de vida". A: SIQUEIRA, D. E. 
(org. ) Soczedade e Estado-No- 
vos Movimentos Relzgiosos 
[Brasilia: Departarnent de 
Sociologia, Universitat de 
Brasilia] (1999), vol. XIV, 
núrn. 01. 
modernització seria, per definició, 
importada ((. .. com un "cirrec" que 
ve de més enlli de la gran frontera 
-"desenvolupament per imitació" o 
"mitnktic"- (...) I aixb afecta també 
la importació de bens religiosos)). 
Es tracta d'opcions religioses im- 
portades. Tal cotn esmenta l'autora, 
((no es pot oblidar la marca de la 
contaminació causada per altres 
continguts que comporten algunes 
opcions religioses importades de 
més enlli de la gran frontera)). No 
obstant aixb, aquests processos o 
moviments, malgrat que són im- 
portants per entendre el fenomen a 
1'Am;rica Llatina, no són suficients 
perquk s'analitzi el fenomen de la 
difusió, del sincretisme o de la pro- 
liferació de noves religiositats, que 
no són exclusives del Brasil. A Eu- 
ropa s'indica el moviment de (( ... 
emigració cultural cap a la incredu- 
litat o una cursa a no se sap on, no 
necessiriament en l'imbit religiós, 
d'un percentatge significatiu de 
ciutadans (...) Aquest fenomen va 
acompanyat d'una notbria flexibi- 
lització de les creences pel que fa a 
l'ortodbxia (. . . ) una tendhcia  al 
canvi i a noves formes, sincrkti- 
ques, posttradicionals ... del fet reli- 
giós)). (Mardones, 1994: 05 i 52). 
Diversos autors espanyols afir- 
men la caiguda, en les ííltirnes dk- 
cades, del món espiritual i de les 
formes sagrades que anteriorment 
donaven suport als individus. D'a- 
questa manera, Fericgla conclou 
(2000: 145) : c( Arran d'aixb sorgeix 
la necessitat d'adoptar formes 
simbbliques estranyes llunyanes 
sobre les quals es puguin projectar 
els nostres personatges incons- 
cients; unes formes suggeridores 
que encara estiguin lliures de 
l'aniilisi racionalista )) .2 
És obvi que parlem de forrnes de 
religiositat o de manifestació del fet 
religiós que no estan plenament 
institucionalitzades o que ho estan 
friigi1ment.j Es tracta d'una diversi- 
tat o pluralitat de formes que mol- 
tes vegades es consideren més enlli 
del que és exbtic, cosa que les re- 
tnet a una mirada depreciativa i 
sense grans qualitats. A pesar d'a- 
questa religiositat plural, cal recor- 
dar, en primer lloc, la superficiali- 
tat, el mercat i la inconsistkncia; hi 
ha la possibilitat que l'existkncia de 
grups, de nous rnovirnents religio- 
sos o de noves religiositats es pugui 
entendre com a indicadora d'una 
nova conscikncia religiosa, com un 
fenomen emergent que considera 
u n  problema principis bisics de l'e- 
ra moderna i del desenvolupatnent 
cultural de la nostra civilització. 
Perquk tarnbé es tracta de movi- 
ments culturals, creatius i d'experi- 
mentació que proposen, a mes, 
nous estils de vida." 
Es tracta de l'espiritualitat o el ca- 
mi espiritual entks cotn a kmfasi en 
la recerca de l'autoconeixement i 
de l'autoperfeccionament, que 110 
només es refereix a la reestructura- 
ció del camp prbpiament religiós, 
sinó que també retnet a camps com 
la psicologia i la medicina, en un 
moviment en quk els nous signifi- 
cats, estils de vida, autoritats, capa- 
citat, etc. estan en procés de legiti- 
mació. Hi ha autors que fan re- 
ferkncia a un  ((bricolatge ktic mo- 
dern)) (Pace, 1997: 34). Tal com di- 
ria l'antropbleg Luiz Eduardo Soa- 
res (1994), ((aquests elements po- 
den denotar la vitalitat d'un carnp 
d'experirnentació)) . 0, corn enun- 
ciaria Mircea Eliade (1989), ccpoden 
indicar la possibilitat d'un nou hu- 
manisme o d'una nova humanitat)). 
Encara que no es tracti, corn 
somnia E. Trias (1977: 26), de la 
construcció d'una Única religió ver- 
tadera, la ((... religió de l'esperit 
que sigui capac; de conjugar i sinte- 
titzar en un tapís unitari el conjunt 
d'esborranys fragmentaris que 
constitueixen les religions que 
existeixen actualment)) es tracta, 
sens dubte, d'una experikncia reli- 
giosa més lliberthria que la que s'ha 
viscut en l'era moderna. El que se- 
gurament podem avanqar, a partir 
del que hem analitzat, d'acord amb 
R. Paiiikkar (1999: 41), és que som 
davant d'un encreuament i d'un 
elltrecreua~nent de tres grans tradi- 
cions: la teista, concretament la 
monoteista; la tradició no teista, 
sohretot la budista, i N... una espk- 
cie de tradició bickfala: la secular i 
atea)). I, coincidint amb Martins 
(1999), assistim a u n  pas de l'an- 
tropocentrisme modern cap a u n  
cosmocentrisme postmodern. 
Tot i que Carnpbell (1997), per 
cxcmple, llegeixi el procés com a 
ccorientalització d'occident)), aquest 
 nov vi ment tarnpoc no és exclusiu 
d'Occident. Al Japó, les religions 
cluc tenen rnCs adeptes són les que 
s'anornenen Noves Religions Japo- 
neses, les quals apareixen a principis 
de  segle i s'enforteixen durant la 
postguerra.' El Brasil participa in- 
tcnsarrlent d'aquest p r ~ c é s , ~  i Brasí- 
lia s'anirh convertint, tant en l'imbit 
nacional corn en l'internacional, en 
la coneguda capital del misticisme i 
de l'esoterisme. 
Som, doncs, davant d'un laberint 
que scmbla que inclou Occident i 
Orient i que, tal corn afirma Car- 
valho (1992, 1999), (cest& marcat 
per la recerca sirnbblica en un qua- 
dre que, llegit com una "querella 
dels esperits", explicaria la recerca 
d'una religiositat que ja no s'hereta 
ni s'imposa més )). Analitzar aquest 
aspecte en una societat com la bra- 
silera, marcada pel sincretisme i 
per la pluralitat és, sens dubte, u n  
privilegi. 
La capital del Brasil: el 
fenomen s'imposa 
Brasília, fundada el 1960, va néixer 
a partir de dos grans mites de crea- 
ció: la Ciutat Utbpica i la Terra Pro- 
mesa.' El primer mite est& inscrit 
en la planificació urbana i en  l'ar- 
quitectura futurista del Pla Pilot. 
Els fundadors de la ciutat estaven 
impregnats del somni i de la missió 
d'inaugurar una nova Ppoca i una 
nova civitas per al Brasil que esti- 
gués basada en la bellesa, en  la 
igualtat i en la universalitat. 
Aquest mite convergeix amb un 
altre de místic, del qual Don Bosco 
fa referPncia en les seves profecies, 
que es va convertir, fins i tot, en el 
patró de la ciutat. Sigui una coin- 
cidkncia o no, aquests dos mites 
són la base del fenomen místic i 
esotkric que designa Brasília com la 
capital del Tercer Milalenni o de la 
Nova Era. 
A I'altiplh central s'ha desenvo- 
lupat una combinació singular: la 
construcció d'una religiositat cen- 
trada cornpletarnent en u n  Nou 
Temps, en una regió predestinada 
per la utopia modernista, que pre- 
tenia un  món bonic, basat en igual- 
tats, i per la predestinació mística 
d'un religiós somniador. 
És evident que la profecia del 
sant s'ha anat materialitzant. Tant a 
la capital com a la regió hi ha u n  
nornbre cada vegada més gran de 
persones i de grups que intenten 
construir una nova consciencia reli- 
5. i són aquestes, dins 
del conjunt de religions ja- 
poneses, les que més han 
crescut al Brasil. Les princi- 
pals estan representades al 
país i es difonen fora de la 
comunitat niponobrasilera. 
Avui en dia, gran part dels 
membres de les principals 
Noves Religions Japoneses 
són brasilers que no tenen 
ascendencia japonesa. Al 
Districte Federal es van lo- 
calitzar tretze entitats reli- 
gioses, de les quals nornés 
dues es van considerar reli- 
gions tradicionals. Les altres 
encaixaven dins del que es 
va decidir anomenar Noves 
Religions Japoneses. 
6 .  Pel que fa al ccsincre- 
tisme religiós constituerlt 
brasiler)), consulteu SIQUEI- 
RA, D. E.; BANDEIRA, L. M. 
"Multiculturalismo e alteri- 
dades". A: OLIVEIRA, D. D. 
de; LIMA, R.B. de; SAXTOS, .
A. dos; TOSTA, T. L. D. 
(org .) Relac&s racias e grupos 
socialmente segregados. Brasi- 
lia: Moviment0 Nacional de 
Direitos Humanos, 1999. 
7. Sobre aquest tema, 
C O ~ S U ~ ~ ~ U  SIQCEIRA, D. E.; 
B ~ D E I R A ,  L. "O profano e o 
sagrado na construclo da 
((Terra Prornetidan". A: NU- 
NES, B. F. (0rg.) Brasílid A 
construcáo do cotidiano. Brasi- 
lia: Paralelo 15, 1997. 
Vista lateral de l'entrada del 
Ternplo do Arnanhecer. 
Fotografia: Marcelo Reis. 
8. Els estudis existents 
fins al 1994, majoritiria- 
ment realitzats per an- 
tropblogues i antropblegs, 
es caracteritzaven perqu? 
eren substancialment et- 
nogrifics, centrats en grups 
específics. L'únic treball que 
tractava del conjunt del fe- 
nomen a la ciutat, Roteiro 
Mágico de Brasília, obra de 
Dioclésio Luz, té carlcter 
periodístic. 
9. El terme secta va sor- 
gir, etimolbgicament par- 
lant, entre els segles XIII i 
XV, i sembla que es basa en 
I'arrel llatina sequor, que 
significa ((caminar darrere 
de)), ((prendre com a guia)) 
(doctrines, opinions, li- 
ders). Rodríguez (2000: 18) 
encara recorda les variants 
((separar-se)), ((distanciar- 
se)), ((tallar)), ((partir)), (carn- 
putarn i ((mutilar)). Weber 
ha emfatitzat la idea de 
grup i la seva forca en la vi- 
da dels seus adeptes, i Tro- 
eltsch destaca la separació 
en relació amb la societat 
que ens envolta. 
giosa fonamentada en la recerca de 
l'autoconeixement i de l'autoperfec- 
cionament, en la construcció d'una 
nova mirada -holistica- del món, i 
constru~da al voltant de la prepara- 
ció per a la Nova Era o Novo Milhe- 
nio. La base d'aquesta nova cons- 
cikncia est; formada per elements 
cristians i d'altres tradicions religio- 
ses; elements cbsmics (energia uni- 
versal, forces cbsmiques o unitat del 
cosmos); elements d'un jo sublimat 
(jo superior, jo major, etc.) i valors 
reificats, com ara l'amor, la llibertat i 
la pau. 
Juntament amb la capital, no 
només sorgiran alguns grups a1- 
llats, com és el cas de la Cidade 
Ecléctica, del Valhe do Amanhecer 
i de la Cidade da Fraternidade, sinó 
que el nombre continua creixent, 
havent estat criats, transferits d'al- 
tres locals o fundats a partir de 
somnis i de premonicions de perso- 
nes i grups que continuen arribant, 
convencuts que a la regió s'hi des- 
envolupa una nova civilització. 
Abans que res, són buscadors. 
S'autodenominen associació (Cultu- 
ral Brasil-China, Holistica Vale del 
Sol, de Estudio Universal), cavallers 
(de Maitreya), centre (Ecléctico de 
la Fluente Luz Universal), ciutat (de 
la Fraternidad, Ecléctica), collegium 
(Lux), espai (Holistico Lakshmi 
Vishnu), fe (Bahá'i), fills (de la Tie- 
rra), fraternitat (de la Cruz i del LÓ- 
tus), fraternitat ecl2ctica (Espiritualis- 
ta Universal), forces mentals (del Pla- 
nalto) , fundació (Arcádia, OSHO), 
grup  (Aglutinado de la Nota Sol), 
institut (Branay, Solarion), legió (de 
la Buena Vonluntad), loggia (MacÓ- 
nica), moviment (Gnóstico Cristiano 
Universal de Brasil en el Nuevo Or- 
den), orde (Dos Cuarenta y Nueve, 
Espiritualista Cristiana Vale do 
Amanhecer, Rosacreu- AMORC), 
pont (Para la Liberdad), santuari  
(Dorado), societat (de Eubiose, Fra- 
terna del Lótus Sagrado, Interna- 
cional de Meditación, Teosófica, 
Sahaja Yoga) i temple (de la Sabedo- 
ria Jnana Mandiram) . 
Per intentar cornprendre l'objec- 
te d'aquesta investigació -nou es- 
pai religiós, noves formes del que 
és sagrat o una nova sensibilitat 
mística i esotkrica- el grup d'ir~ves- 
tigació es va traslladar al camp, a 
l'altipli central del Brasil, arnb una 
actitud metodolbgica en qu6 el 
subjecte -els líders dels grups- es 
pronunciés i indiqués les pistes per 
a l'elaboració de la mostra i dels ca- 
mins subseqüents de la investiga- 
ció. 
La construcció del subjecte- 
objecte d'investigació: els liders 
dels grups místics i esoterics de 
I'altipla central del país 
En vista de la vitalitat del fenomen 
a la capital i a l'altipl6 central del 
país, així corn de l'escassetat d'es- 
tudis que hi lla sobre el tema,' a fi- 
nals del 1994 el Departarllerit de 
Sociologia de la Universitat de Bra- 
silia va iniciar una investigació 
anomenada Sociologia de les adhe- 
sions: prirctiques místiques i csott?riqucs 
al  Districte Federal. Perplexos davant 
de la diversitat que caracteritzava 
el camp d'investigació, els diferents 
grups, religions, filosofies, escoles i 
doctrines es van denominar, gen& 
ricament, grups místics i esotirics. Tot 
i que es tracta d'un concepte provi- 
sori, reflecteix el caricter laberíntic 
que té l'objecte d'estudi. El concep- 
te més proper, trobat en la literatu- 
ra especifica, seria el de secta.Verb 
no estern parlant de sectes, per més 
que algunes puguin formar part del 
fenornen. Entre altres característi- 
ques de l'objecte, hi ha el fet que 
no es produeix cap conversió; per 
aixb la investigació s'anomena So- 
ciologia de les adhesions. A més, hi ha 
una gran circulació entre els grups 
d'un gran ((bricolatge )) construi't 
pels adeptes i en el qual s'incorpo- 
ren, a escala individual, elements 
de les tradicions religioses occiden- 
tals i orientals més variades. L'as- 
pecte fonarnental no  és la separa- 
ci6, i una de les possibilitats més 
grans de generalització del feno- 
men es troba justament en la recer- 
ca i circulaci6 per part dels adeptes, 
tot i que en aquest text destacarem 
els elernents corriuns que uneixen 
els diferents grups a partir del dis- 
curs dels seus líders que, en gene- 
ral, tampoc no assumeixen aquest 
cArrec. 
Després d'uns quants anys d'in- 
vestigacib, es van identificar diver- 
ses vessants que constitueixen 
aquest univers plural: a )  grups amb 
orientació fonamentalment religio- 
sa (cilpules de Saint Germain, ca- 
vallers de Maitreya, Santo Daime, 
Hare Icrishna, etc.), b) escoles 
esotkriques tradicionals (societat 
teosbfica, sufisme, Rosacreu, etc.) i 
c) grups amb orientació psicolbgica 
i espiritualista (caracteritzats per 
prhctiques orientades al desenvolu- 
pament de les potencialitats de ca- 
dascil, corn ara la meditació, la so- 
larització, el tarot, l'astrologia, les 
danses, la parapsicologia, etc.). Els 
grups són, majorithriament, seguits 
per diversos tipus de terhpies espi- 
ritualitzant~ alternatives o no con- 
vencionals (Vidas Pasadas, Rosa 
Mística, etc.) . I o  
En  el primer rnoment de la in- 
vestigació, la gran varietat de prhc- 
tiques, de rituals, de doctrines i de 
filosofies, que es podria anomenar 
nebulosa mística i esottrica, no per- 
metia cap mena de classificació. 
L'única divisió realitzada va inten- 
tar no incloure en la mostra les re- 
ligions afrobrasileres, les religions 
espiritistes, les protestants i les 
catbliques. Només s'hi van incloure 
els grups que es neguen a autoi- 
dentificar-se com a religió. Tot i 
que es consideren religiosos, són 
anticlericals. Encara que es consi- 
derin integrats en una religió, aixb 
seria una característica secundhria 
o, si més no, no seria l'aspecte més 
important dels seus camins, de les 
seves apropiacions ni de les seves 
construccions. 
Una altra característica per cons- 
truir la divisió de l'objecte ha estat 
la identificació, per part dels grups, 
de camins espirituals amb la pre- 
tensió de suposar una ruptura. 
Molts conceptes que es presenten 
com a novetat són construi'ts per 
una amalgama d'elements bastant 
antics. 
Algunes religions, com ara els 
budismes o altres de centrades en- 
torn de les escriptures vediques, 
s'estan revivint amb la perspectiva 
d'una nova religiositat i d'un nou 
estil de vida que es diferencia de les 
religions occidentals, és a dir, de les 
cristianes, sobretot la catblica. És 
per aquest motiu que algunes reli- 
gions i corrents esotkrics tradicio- 
nals, com llOrde Rosacreu- 
AMORC, s'inclouen com a grups 
místics i esotkrics. 
En les crítiques a les religions oc- 
cidentals, principalment al catoli- 
cisme, es posa emfasi en la moral 
(sexualitat, culpa, repressió, etc.); 
en l'ktica (acumulació de riquesa, 
10. En el treball anterior 
s'ha esbossat una classifica- 
ció provisbria de l'univers 
místic i esotkric analitzat en 
els grups següents: arrel 
oriental; mhgics i religiosos; 
histbrics i ocultistes; místics 
i esot6rics; ecumknics; di- 
vins no religiosos. Consul- 
teu SIQUEIRA, D. E.; BANDEI- 
RA, L. "O Misticisme no Pla- 
nalto Central: Alto Paraíso, 
o ((Chakra cardíac0 do pla- 
neta))". A: DUARTE, L. N. G.; 
BRAGA, M. L. de S. (org.) 
Tristes Cerrados. Sociedade e 
Biodiversidade. Brasília: Pa- 
ralelo 15, 1998. 
11. Les dades subminis- 
trades per dos-cents qües- 
tionaris contestats per 
adeptes o frequentadors de 
més de quaranta grups, i al- 
tres informacions obtingu- 
des en la investigació, enca- 
ra que informin de les re- 
flexions que hern explicat 
aquí, s'analit~en en un altre 
text, presentat en les VI11 
Jornades sobre Alternatives 
Religioses a 1'AmPrica Llati- 
na, en el Sirrlposi dfInvesti- 
gació Conjunta PQ02: Prhc- 
tiques Místiques i Esoteri- 
ques a la Capital del Brasil, 
Sáo Paulo, setembre del 
1998. Aquí, els discursos 
dels líders que es van in- 
cloure estan identificats, 
entre parentesis, pel grup al 
qual pertanyen. 
12. Chakra, en shnscrit, 
significa roda, centre, plexe. 
L'anatomia i la fisiologia 
hindú ensenyaven que el 
cos hum2 té set chakras 
principals, des de la base de 
la columna vertebral fins a 
dalt del cap. S'utilitza la 
mateixa explicació per a la 
Terra, que tindria diversos 
chakras. El chakra cardíac 
seria on batega el cor del 
planeta. Sobre aquest tema, 
consulteu SIQUEIRA, D. E. i 
BANDEIRA, L. OP. cit. 1998. 
13. A Cidade da Frater- 
nidade, per exemple, els 
quatre primers habitants hi 
vari arribar el 1963 seguint 
corn a indicació alguns rius, 
rierols i un arbre que, tot i 
que no tenia una capcada 
escassa, era l'únic que exis- 
tia en un radi de 50 km. 
de poder, etc.); en la jerarquia; en 
el dogmatisme i l'excés de concep- 
tuació; en la no-diferenciació entre 
religió, normes i rituals; en la poca 
o nul-la religiositat de cada indivi- 
du, i en el paper secundari de la di- 
mensió interior en relació amb una 
instincia metafísica, d'un ésser su- 
perior i exterior. Amb aixo, es coin- 
cideix amb Campbell (1977: 18) 
quan destaca l'adopció d'una con- 
cepció del que és diví immanent i 
no transcendent: ((. . . privilegi ge- 
neral de la imrnankncia a la trans- 
cendkncia, de la resposta al món 
interior, de la mística a la resposta 
exterior, "ascktica" H. 
A mesura que l'objecte d'estudi 
presentava característiques d'una 
nebulosa, la primera etapa de la in- 
vestigació va consistir a fer llargues 
entrevistes a líders dels grups mis- 
tics i esotkrics, les quals van ocupar 
un  total de vuit-centes pigines. 
Aquesta mostra, composta per dis- 
set grups, es va construir a partir de 
la indicació dels mateixos líders so- 
bre quins eren els grups més im- 
portants que hi ha a Brasília." 
A pesar de la gran diversitat de 
grups, de rituals, de doctrines i d'o- 
rígens, hi ha una skrie d'elements i 
de significats comuns que uneixen 
els diversos grups. Aquest és u n  
dels descobriments més interes- 
sants d'aquests anys d'investigació, 
tot i que no es tracti, prbpiament, 
d'un estudi comparat de religions. 
La transversalitat de significats ha 
estat presentada durant la investi- 
gació. A través d'aquesta gran di- 
versitat ha sorgit la riquesa d'iden- 
titats o coincidkncies. Uobjecte 
analitzat ha parlat per ell mateix. 
A més dels significats bisics, u n  
altre element recorrent als discur- 
sos són les predestinacions sobre 
Brasília i la seva regió, de les quals 
destaca Alto Paraíso, que per con- 
sens esti considerada el chakra car- 
díac del planeta.'* Aquesta ciutat es 
localitza a 230 ltrn de la capital, és 
vei'na del Parc Nacional Chapada 
dos Veadeiros i concentra un  gran 
nornbre de grups mistics i esotttrics 
que s'hi van instalslar sobretot a 
partir del 1990.'3 
La capital i el seu entorn oferei- 
xen un camp d1experirnentaci6 i 
de producció que congrega una 
pluralitat d'elernents centrats en- 
torn del Nou Temps, que tk altres 
fonts a més del mite inístic. A la 
capital es continua practicant la 
convivttncia, la integraci6 i la sin- 
tetització de doctrines, de creences 
i de visions del rnón nascudes a 
I'Índia, al Japó, al Tibet, a Egipte i 
a 1'Amazones. Estan compostos, 
juntament amb la pluralitat d'ori- 
gens regionals, d'orígens interna - 
cionals, d'ittnies, d'universalitat i 
d'integracid sornniades. 
Principals significats i visions 
del món comunes als grups 
I-arma i reencarnacib 
I tots els lcarmes es compliran 
Les nocions de karma i de reea- 
carnació són les més cornunes. Te- 
nen dos significats bisics: 
a )  llei de causa i efecte o llei 
d'acció i reacció. El sexe, les condi- 
cions socioeconbmiques, la salut i 
altres aspectes de la vida d'una per- 
sona, d'un grup o d'un poble s'ex- 
pliquen o s'entenen pel comporta- 
ment i per l'actuació de les perso- 
nes en les seves vitles passades o en 
les seves encarnacions anteriors 
-c(karma que s'ha de pagar)). 
És causa i efecte, simultinia- 
ment, perquk tota acció generaria 
una energia o u n  moviment que 
retornaria, amb la mateixa intensi- 
tat, a qui actua. El karma ((defini- 
ria)) els destins: en principi, tot el 
que es deu a l'univers s'hauria de 
((pagar)). 
El passat ((determinaria)) el pre- 
sent, així corri el present determi- 
naria el futur. No existirien ni favo- 
ritismes ni predestinacions o arbi- 
tris de DOu. L'home seria l'irbitre 
del seu destí perqu; ell fa les seves 
eleccions; tC lliure arbitri. 
b )  noció d'evolució dels indivi- 
dus i de la prbpia humanitat: és la 
possibilitat que els individus tin- 
drien d'evolucionar, en cada reen- 
carnació, ((purificant el karma)) .  
L'existkncia d'una persona es cons- 
tituiria en una seqükncia de vides, 
identificada per molts grups com la 
roda de les reencarnacions o samsa- 
TPE . 
La idea de reencarnació esti ba- 
sada en la pluralitat d'existkncies a 
la Terra -la vida que es viu en 
aquest rnoment no és la primera- i 
cn la idea que hi ha u n  progrés 
continu per a la perfecció de l'espe- 
ril. En cada nova encarnació l'ini- 
nia avan~aria i evolucionaria, en la 
mesura dels esforcos personals. En 
Ics reencarnacions tots els mals 
quedarien curats amb expiacions i 
patiments personals. 
L'erlcadenament de causes i efec- 
tes concatenaria la pluralitat d'en- 
carnacions de cada knim"a en una 
evolució cap a Déu, a la il.lumina- 
cici, al tot, a la perfecció, a la unifi- 
cació amb la conscikncia del cos- 
mos. Es pot somniar: ((Només el 
fluir ... Aquest és el Dharma de la 
humanitat)) (OSHO). 
Visibilitat del jo interior, del jo su- 
perior, del jo major, del jo cristic o del jo 
propi 
Coniixer-te a tu mateix 
El món estaria constitui't d'apa- 
rences, i les persones serien mode- 
lades i estandarditzades per la so- 
cietat o el món exterior. Haurien de 
descobrir el seu jo interior, el jo su- 
perior, el jo cristic o el jo major. Les 
denominacions varien, perb la no- 
ció és la mateixa. 
El descobriment o la troballa d'a- 
questa dimensió interior, transcen- 
dent a les determinacions socioe- 
conbmiques, culturals i histbriques, 
es pot produir de manera indivi- 
dual en cada grup, perb les tkcni- 
ques i els camins són semblants: 
poden ser la meditació (Zazen del 
budisme zen, meditació transcen- 
dental), el silenci, la quietud, la re- 
citació de mantres (repetició parla- 
da o cantada que produeix sonori- 
tat prbpia), 1'Gs d'al.lucinbgens o 
entebgens (l'ayahuasca utilitzada 
per Santo Daime). La solaritzaci6 o 
creació del cos solar, mktode de- 
senvolupat per Satya Mila, de 1'Ins- 
tituto Solarion a Alto Paraíso, és re- 
ferit, segons ella, com (( ... una es- 
tructura energ6tica (...) que esdevé 
part de nosaltres, del nostre camp 
energktic i físic (...) en  tots els ni- 
vells.. . )). Per mitji del vincle amb el 
jo superior es posaria en contacte 
amb ((totes les intel-ligencies de l'u- 
nivers.. . De Buda cap endavant N. 
La majoria dels grups objectiva 
u n  estat de percepció alterat, per 
poder estar amb un mateix, amb la 
dimensió interior transcendent, 
que normalment estaria adormida 
o oblidada: possibilitat d'autoper- 
feccionament. 
Generalment, les tecniques de 
14. Sobre aquest terna, 
consulteu SIQUEIRA, D.  E.; 
BANDEIRA, L.; RIBEIRO, P.; 
OSORIO, R. "Carisma e Nar- 
cisismo: as  liderancas nas 
novas religiosidades". A: 
COELHO, M. F. P; BANDEIRA, 
L.; MENEZES, M. L. de (org.)  
Política e cultura em Max We- 
ber. Brasília: Universidade 
de  Brasília, 2000. 
meditació tenen cotn a objectiu 
l'accés al buit, espai que existeix 
entre els pensaments; a submergir- 
se en el silenci, lloc de l'essencia, 
de la conscikncia del jo veritable o 
de la consciencia de l'esperit, per 
alliberar-se i deslliurar-se dels de- 
sitjos, de les ganes, dels valors, de 
les classificacions, de les critiques i 
dels judicis. ((ConPixer-te a tu ma- 
teix)) i l'autoperfeccionament són 
dues miximes que apareixen en 
tots els grups. 
L'autoconeixement tindria com a 
finalitat lressPncia pura, espiritual, 
o l'essencia de l'ésser, la conscien- 
cia pura o la consciencia difosa, la 
vertadera naturalesa, la veritat uni- 
versal o absoluta, el jo més profund 
o el poder veritable. És cotn si els 
discursos convergissin en la frase 
de Panikltar (1999: 47): ((.. . tot és- 
ser conté u n  nucli de llibertat que 
coincideix amb el seu propi ésser)). 
Les persones estan massa in- 
fluenciades pel que passa fora de la 
seva naturalesa interior: per les si- 
tuacions, pels contextos, per les ex- 
pectatives. L'ego reflecteix l'autoi- 
matge dels individus, que es 
mouen a partir de miscares socials, 
de representacions i de necessitats 
de control, d'aprovació i d'aplaudi- 
ments. Mental racional de persones 
mogudes per l'ego. 
Ens hem de deslliurar d'aquest 
ego (anul.lant-10, calmant-lo), per- 
que hi ha la possibilitat d'anar més 
enlli del ((mental racional)), de la 
mateixa manera que hi ha la possi- 
bilitat de transcendir la ciencia ac- 
tual, estancada en la ment, en la 
dualitat i en la racionalitat cartesia- 
na. L'home ja hauria viscut massa 
temps en el pensament racional. 
L'anul.laci6 de l'ego és una de les 
qüestions que més indiquen ambi- 
güitats i paradoxes constr~iides i 
viscudes pels grups místics i esotk- 
rics analitzats. Hi ha u n  fort desig 
de transcendir l'ego, per6 general- 
ment es reconstrueixen egos ex- 
pandits, caracteritzats per compor- 
taments narcisistes, priacipalrllent 
els liders.14 
El m ó n  és u n a  il.lusiÓ: anulhar l'e- 
go i desprendre's 
El  que ens allunya de Be'u e's l'or- 
gull, el fals ego. Nosaltres som al mig de 
1 'oceh d'il.lusió ... 
El món material i el món social 
estarien constitui'ts sobretot per 
aparences. A partir del desenvolu- 
pament espiritual, es podria tenir la 
consciencia d'aquests rnons corn a 
il.lusi6, la qual cosa representaria 
la superació de la dimensió de l'e- 
go, el qual se'n tornaria al món de 
la materialitat i dels falsos valors. 
Els budistes afirtnen que no ens 
hem de preocupar per la rnatkria 
en el sentit ple perquk, encara que 
n'hi hagi, forma part del rnateix 
desprenitnent que cal dur a terme. 
((Aquell qui té el sentiment de 
compassió, de desprenitnent, no se 
submergeix en la materialitat)) (bu - 
dis~ne tibeti). I la mort de l'ego fa- 
ria possible l'anul~lació del desig 
(riquesa, sexualitat, estatus, béns 
materials, vanitat, poder). 
En el moment en qu6 es viu la 
transició cap al Tercer Mil.lenni, el 
jo superior de les persones estaria 
cada vegada més lligat a elles, anib 
la qual cosa el període resultaria ser 
de salt quintic. 
Hi hauria la possibilitat evolutiva 
d'independkncia de l'hnirna en re- 
lació amb el cos. En la mesura que 
l'anima progressi i avanci pot arri- 
bar a esdevenir lliure, per sempre, 
del cos i de la materia: il~luminació, 
alliberament o budització. Mentre 
lf$nima estigui presa en el procés 
del karma -roda de les reencarna- 
cions- i no estigui alliberada d'odi, 
d'enveja, de guanys o de desitjos, 
tindri necessitat de reencarnar-se i 
de reneixer. 
E1 karma es podria apagar i el pa- 
timent s'acabaria. Tot i que la noció 
de ccno desitjar el desig)) és més ex- 
plicita en els grups budistes, també 
apareix en la resta de grups. La no- 
ci6 de despreniment seria fona- 
mental: despreniment de la mate- 
rialitat, de les afectivitats i dels de- 
sitjos. EIIS hetn de deslliurar de la 
roda de l'eterna falta d'alguna cosa. 
Es tractaria d'aconseguir l'allibera- 
ment de la condició del cos, de tro- 
bar la felicitat eterna, la il.lumina- 
ci6 o el Nirvana. 
Coincideix amb l'afirmació de 
Prandi (1 997: 64) segons la qual les 
religions prosperen atnb la pobresa 
de les poblacions marginades, que 
cc queden socialment i culturalment 
endarrerides. Hi ha dades inques- 
tionables per demostrar-ho)) . Men- 
trestant, cal que avancem que la 
majoria dels freqüentadors o adep- 
tes de les noves religiositats que 
hcln explorat aquí són principal- 
ment aquells per qui la materialitat 
ja esta resolta: (c... per aquells que 
coneixen i experimenten el millor 
que és capaq d'oferir la nostra era 
contemporhnia construi'da en la 
ra6, en la ciencia i en la tecnologia, 
que s6n les grans promeses que he- 
retern del segle passat, promeses 
corn a font del benestar general de- 
linitiu )) (Prandi, 1997: 65). 
Aquest no és un  fenomen exclu- 
siu de Brasilia. Mardones (1994: 
1351, fent referencia a investiga- 
cions dutes a terme a Franca, re- 
rnació mitjana o superior (engi- 
nyers, metges, professors, tecnics). 
Que potser es tracta d'una mena de 
venjanca dels integrats en l'era mo- 
derna contra la seva ortodbxia ofi- 
cial científica i racional? 
A partir d'investigacions dutes a 
terme a Xile, Parker (1997) ha 
conclbs que, a pesar que als sectors Vista panorhmica de la vall de l'dmanhecer. Fotografia: 
populars de la gran Santiago de Xi- Marcelo R ~ ~ ~ ,  
le hi ha influencia del moviment 
New Age, generalment, com més 
nivell educatiu té la població, més 
tendencia hi ha a trobar la raciona- 
lització de les creences mitjanqant 
el despreniment institucional; en 
aquest cas destaca el creient sense 
religió. Per contra, com més baix 
sigui aquest nivell educatiu, més 
gran serh l'adhesió a les religions. 
A l'uruguai, Hugarte (1997) in- 
dica que el consum del tipus New 
Age, de prhctiques no  convencio- 
nals o, tal com diu l'autor, la ccreli- 
giositat inorghnica)), es troba a les 
classes mitjanes i altes 
semiintel~lectualitzades. 
La divinització de I 'individu: recu- 
peració de la mhgia i psicologització 
de la religiositat 
Nosaltres som déus, tothom és Déu 
Encara que tots els grups tinguin 
les seves divinitats i els seus mes- 
tres reverenciats, i que la referencia 
a Déu sigui constant, pren forqa la 
idea que la divinitat es troba en 
l'individu i que en forma part in- 
trínseca. Aquest concepte s'hauria 
de desenvolupar i cultivar. 
L'individu té lliure arbitri. A par- 
tir de tecniques, d'exercicis, de 
mantres o de meditacions, es po- 
dria tornar més poderós separant- 
J5 .  P a r k ~ ,  (1997: 142) 
assenyala que a Xile subsis- 
teix, sirnultiniament al 
procés creixent de secula- 
rització, ((... un nucli sblid 
de creences niigiques i reli- 
gioses típiques d'una religi6 
popular tradicional ... )) Tam- 
bé la nihgia cornenca a re- 
cobrar forces: ((La rnhgia 
corn a expressió tant de ri- 
tuals populars i de rnassa 
associats a les grans reli- 
gions (com el catolicisme), 
corn d'aquelles expressions 
de rituals afroamericans, 
passant per les diverses for- 
mes d'espiritisme i de cultes 
esoterics, místics i hermt- 
tics)). 
16. El llibre editat per 
lfAsociaciÓn Cúpulas de S. 
Gerrnain contindria totes 
les orientacions necesshries: 
visualitzacions, com visua- 
litzar, com fer els mantres, 
les afirmacions, tot el que 
les persones poden fer per- 
quP les seves vides siguin 
més harrnbniques i millors i 
perqut la vida del planeta 
millori. Corn que l'energia 
pura no té cap qualitat, ens 
hern d'irnprimir d'una 
energia nova: si utilitzem la 
flarna rosa, imprimim 
amor, si utilitzem la flama 
daurada, irnprimim saviesa. 
Aquesta és una activitat 
que les persones la poden 
fer per elles mateixes. 
17. Sobre aquest tema, 
consulteu SIQUEIRA, D. E. 
"Psico1ogizac;Zo das reli- 
giiies. religiosidade e estilo 
de vida". 0 p  cit. 
18. Un dels objectius de 
1'Orde Rosacreu-AMORC 
és tenir un taller d'investi- 
gació: la ciencia orientada 
cap a l'espiritualitat, a la re- 
cerca del desenvolupament 
de l'ésser hum;. 
se de les dimensions socials i emo- 
cionals del que és quotidii (centra- 
des en l'ego) i tornant-se possei'dor 
de nous mecanismes o canals d'in- 
terlocució amb els individus, amb 
els grups i amb la dimensió espiri- 
tual i divina. Aixb possibilitaria for- 
mes i estratcgies de poder diferents 
de les tradicionals, exercides a les 
institucions i a les esferes prbpia- 
ment polítiques. 
Existeix la possibilitat de la m i -  
gia: art o ciencia oculta en que s'u- 
tilitzen poders invisibles (mentalit- 
zació de colors, visibilització de l'au- 
ra, poder i comunicació amb les 
plantes o amb els follets) per obte- 
nir resultats visibles." Entre els 
grups que s'han analitzat hi ha el 
que s'autoanomena grup d 'alqui- 
mistes (Asociación CÚpulas de S. 
Germain), el qual afirma que tre- 
balla en ((la transmutació d'ener- 
gies denses i pesades (...) transmu- 
tant energia magnetica i tel-1Úrica 
en energia electrbnican .I6 Seguint 
la pista donada per Noth (1996: 
40), ens podem preguntar si no  
sorn davant cd'una rehabilitació 
cultural de la miigia. La miigia pura 
no només torna a ser respectada en 
ambients subculturals, tal com pas- 
sa amb el moviment New Age, sinó 
que fins i tot la crítica positivista de 
la migia ha estat abandonada per 
una nova avaluació que reconeix el 
potencial psicoterapcutic del signe 
mhgic)). Aquest autor es dernana si 
l'encantarnent dels mags podria ser 
tan eficient com els esforcos d'un 
psicoterapeuta modern." 
És rnassa comuna la referencia i 
la presencia de vidres a les cases i 
sobre els cossos, adornant-los, pro- 
tegint-los, expandint l'energia, so- 
bretot a Alto Paraíso. El vidre, en la 
seva transparencia, seria el símbol 
de la puresa i de la netedat. Actua- 
ria com a enllac dels contraris, ja 
que permetria veure alguna cosa a 
través d'ell, arnb la qual cosa repre- 
sentaria el pla intermediari entre el 
que és visible i el que és invisible. 
Segons l'antropbleg Mircea Eliade, 
el vidre sempre ha estat sínlbol de 
llum celest i divina. 
El procCs d'autoconeixernent i de 
la trobada amb el jo superior o el jo 
major i de la purificació del karma 
seria tan poderós que les dificultats 
del que és quotidii, les malalties o 
els karmes físics podrien desaparki- 
xer. Hi hauria la possibilitat de l'au- 
tosanitat a partir de la conscikncia. 
En general, es desenvoluparia u n  
cert qüestionament de la medicina 
occidental al.lopitica i una valora- 
ció de la medicina oriental, alterna- 
tiva o no conven~ional .~~ 
Es pretén posar fi al patiment in- 
herent a la condició hurnana, i el 
procés pot ser terapcutic. En aquest 
sentit, el Santo Dairne afirma: ((El 
Daime és una teripia etica, alguna 
cosa així com un remei perqui: un  
es curi i es conegui)). 
Diversos grups practiquen tracta- 
ments i teripies específics per aju- 
dar les persones, corn és el cas dels 
seguidors de I'OSHO (Rosa Místi- 
ca), de 1'Instituto Solarion (solarit- 
zació) o de I'Arcadia Irrnandade de 
la Luz Solar, la qual ha creat una 
nova teripia, la costnoteripia, que 
comprendria l'horne corn un tot a 
partir de divuit teripies rnCs ante- 
riorment utilitzades. Es tracta d'u- 
na nova psicologia destinada a la 
superació de problemes psicolhgics 
perb dirigida al procks fonamental 
de l'autoconeixernent. Aquesta psi- 
cologia construeix camins per arri- 
bar al jo interior, al jo superior o a 
la pau interior i a la il-lurninacici, a 
mks de la cura, i confirma la idea 
que la interioritat de l'individu és 
el lloc o11 es troba i s'actualitza el 
Tct sagrat. Sense experiencia perso- 
nal intima no hi podria haver ex- 
periclicia del que és sagrat. D'aqui 
ve la irnportincia i la connexió de 
les noves religiositats arnb les teri- 
pies, especialrnent amb les que són 
de mediació corporal i emocional, 
pcrquk es tracta d'una religió del 
cor, d'interioritat. 
E11 aquest sentit, Mardones 
(1994) suggereix que en l'era mo- 
derna l'experikncia religiosa se 
centra en l'individu, en l'equilibri 
psíquic i en el benestar corporal 
que tingui. Aquesta experiencia ac- 
tualment tindria característiques 
rtiolt terrenals, en la rnesura en que 
se situarien sobretot al nivell de l'a- 
lliheratnent de pors, d'angoixes, de 
culpabilitats o fins i tot en la realit- 
zacic", personal o col-lectiva, inclo- 
ent-hi qiiestions referents a l'atri- 
bucic", de sentit, l'obtenció de con- 
fianqa i la cornunicació. 
Holisme i ecumenisme 
La recerca del que és ecumenic 
6s antiga. Quan el budisme va arri- 
bar a la Xina, al Japó i a Corea, la 
nociii de karma, renaixement o reen- 
carnneio' es va articular a l'ideal de 
mahrzyana -confraternitzaciÓ univer- 
sal. La paraula ecumPnic fa referen- 
cia a all6 que és universal. Es tracta 
tl'un iristrurnent de diileg entre in- 
dividus i entre grups, és a dir, és el 
cami cap a la unitat. 
Igual que als conceptes de com- 
passid, pau interior o divinitat, sem- 
bla que a l'ecurnenisme se li esta 
clonant un  altre significat: s'esta lle- 
gint amb un sentit nou o s'esti re- 
col.locant arnb kmfasi dins del grup 
En els discursos, paral.lelament 
al concepte d'ecumenisme sorgeix 
la idea d'holisme -l'ésser com u n  
tot, en una perspectiva integral. Tot 
i que en l'Ordem Espiritualista 
Cristi5 Vale do Arnanhecer s'afirma 
que les persones busquen ccequili- 
bri)) mitjangant la cura espiritual, 
molts hi arriben buscant una cura 
física, d'alcoholisme i d'altres vicis. 
La fe Bahá'i', que considera que el 
món material i l'espiritual són u n  
de sol, creu que la religió de Déu és 
interna, que objectiva la unitat de 
Déu i de les religions de la humani- 
tat. Un rosacreu pot freqüentar 
qualsevol religió, ja que se l'esti- 
mula a donar suport a altres reli- 
gions. 
El treball dut a terme per la ma- 
jor part dels grups no estaria vincu- 
lat a dogmes ni a preceptes. Ben al 
contrari, aquests grups es refermen 
en el sentit de la preparació per a 
una Nova Era: el Tercer Milelenni. 
La línia de treball que segueixen es 
consideraria oberta, universalista, 
ecumenica i holistica. 
Diuen que respecten doctrines i 
que les acaten com a valides i veri- 
tables, i que totes elles participen 
de la Fraternitat Universal. S'iden- 
tifica u n  gran trinsit de valors, de 
significats i de mestres, que s'es- 
menten entre els diversos grups. 
En els discursos, la recerca de la 
unitat amb Déu, de les religions 
entre si i de la humanitat hi és molt 
recurrent. Aquesta recerca sembla 
que és una constant per als grups 
que tenen un origen o una forma- 
ció recent, per als grups que no s'o- 
rienten per doctrines mil-lenaristes 
(cristü, budista), i per als grups que 
tenen les seves arrels en aquestes 
doctrines. En els grups analitzats 
' 
constatem el respecte per Jesús, 
Buda, Saint Germain i Maitreva. 
La purificació, la cura i l'allibera- 
ment del cos esdevenen un aspecte 
, g~Jt/e i central en el procés de llautoper- 
.% * feccionament. Els discursos desta- 
" quen aquest procés com a mitji 
S, .& d'expressió i de comunicació, in- 
flui'ts per una ccnostilgia dels orí- 
- _ -, gens)) i per una recerca de conti- 
nui'tat o integració perduda entre 
Detall dels edificis ritualistics 
cos, esperit i ((alguna cosa més 
en el Solar dels M2diums. 
Fotografia: Marcelo Reis. transcendent )). 
En la Nova Era, la ciencia, que 
concep l'univers com una cosa sus- 
ceptible de ser sotmesa a lleis fixes i 
objectives, s'hauri de construir i 
exercir a partir de noves bases, ja 
no de manera positiva i fragmenta- 
da. Segons la major part de líders, 
s'assisteix a un  ((canvi de paradig- 
ma)). El nou paradigma, que és ho- 
lístic, veuri  l'univers com u n  tot 
que és un  i que esti present en tot, 
a tot arreu. Quan la conscitncia 
personal té l'oportunitat d'expan- 
dir-se, cosa que permet la trobada 
amb el jo superior o jo major de ca- 
dascú, pot sentir-se una o integrada 
amb la conscitncia universal o amb 
el cosmos. L'objectiu principal seria 
la ((unitat del tot i la unitat amb el 
tot)) . 
Aquesta concepció de l'univers, 
que es caracteritzaria per ser no 
mecanicista i orginica i esti  fona- 
mentada en la mecinica quintica i 
en la ciencia, portaria a una per- 
cepció ecumtnica de les religions, 
la qual superaria totes les divisions 
i les diferPncies. ((El camí seri l'ex- 
periencia espiritual profunda -no 
l'autoritat ni la raó- que superi la 
il.lusi6 de les difertncies i ens 
col-loqui en relació amb la realitat 
Única. Les tecniques de meditació 
transcendental, ioga, zen i control 
mental, i els recursos als rrlestres 
espirituals, gurus, etc., s'utilitzen 
corn a vies d'accés a l'experikncia 
mística, el resultat de la qual seri, 
rnitjanqant 1"'abstracció" (o con- 
centració que no és procés d'auto- 
coneixement) i la "il.lurninació", 
l'experikncia que el jo no és res 
més que "ell mateix", o un  tot ab- 
solut i unitari. La primacia atorga- 
da a la religiositat oriental respecte 
a la judeocristiana és evident. La 
síntesi que supera l'actual situaci6 
de divisi6 religiosa vindri, si 6s que 
es pot dir així, per la sensibilitat 
sincrktica oriental més que no pas 
per la cristiana o braminican (Mar- 
dones, 1994: 124). 
En aquest context, els temples i 
els rituals estan perdent importin- 
cia. Malgrat aixb, per la fe Bahii'i' 
tots els seus temples són edificis 
amb nou costats i nou entrades, ca- 
dascuna de les quals sirnbolitza la 
unió de totes les religions. Dins d'a- 
questa perspectiva, la devoció seria 
u n  complement, perqui. l'tmfasi 
s'ha de posar en l'acció, en la pric- 
tica: s'han d'implantar coneixe- 
ments d'una moral superior, una 
ktica superior respecte al fet quoti- 
dii, i experimentar-hi. 
En els grups místics i esotPrics 
estudiats, les prictiques i les fonnes 
de buscar les arrels respectives són 
molt variables. Hervieu-Léger 
(1993), juntament amb lrlolts altres 
autors, indica que una de les carac- 
terístiques que defineixen millor el 
fenomen religiós és el fet de ser 
una tradició, fonamental per a la 
construcció de l'adepte o del crkdul 
que s'hi integra o s'hi identifica. En 
aquest cas, es tracta de buscar la 
dialkctica que existeix entre el 1x10- 
viment de trobada o importincia 
de la tradició i la recerca simultania 
de la no-doctrina i la no-religió, per 
part d'adeptes o freqüentadors per- 
quk, tal com suggereix Pierucci 
(1  998: 46), N... són manifestacions 
i formacions religioses extraecle- 
sials, paraeclesials i no-eclesials)) . 
Per als freqüentadors de les reli- 
gions tradicionals, la seva posició és 
que les doctrines no  són fonamen- 
tals. Els budisrnes tendeixen a defi- 
nir-se corn a escoles. Seria fona- 
mental practicar, perque la doctri- 
na rauria dins de cadascú, que s'a- 
doctrina. Sembla que ens trobem 
davant d'una religiositat entesa 
com a construcció prbpia i estil de 
vida. 
Algunes qüestions 
Les noves ditnensions del món 
i la relocalització de l'eix interior- 
exterior 
La maldat no existeix. Nosaltres cre- 
em la maldat 
Els significats comuns trobats en 
cls diversos grups místics i esoterics 
indiquen la construcció d'una nova 
perspectiva en la relació interior- 
exterior i, per tant, en la relació in- 
dividu-societat. La centralitat dels 
elernents que formen el que es pot 
anornenar una nova visió del món 
tendeix a dissociar-se de la dimen- 
si6 externa per constituir la dimen- 
sió interna de l'individu (divinit- 
zat). 
En principi, en l'imbit col-lectiu 
la idea de karma allibera la persona 
de rna~ite~iir  vincles fonamentats 
cn  la caritat i e11 la pietat amb el 
pri~xirn, perqui. els drames, els pa- 
tinlents i les desgrAcies, siguin indi- 
viduals o col.lectius, queden expli- 
cats i justificats pel karma indivi- 
dual, familiar, d'un poble o d'una 
nació. Tots els karmes s'acompliran 
mit jan~ant  el patiment o mit- 
janqant l'autoconeixement i evolu- 
ció espiritual. Actituds molt valora- 
des pel cristianisme, com ara la pie- 
tat i la caritat, perden forca davant 
de prictiques d'autoconeixement, 
de creixement espiritual o de presa 
de consciencia. 
D'aquesta nova posició deriven 
altres significats i continguts. No es 
tractaria de negar la responsabilitat 
individual davant de I'evolució de 
la humanitat, sinó que aquesta res- 
ponsabilitat mou el seu eix i se 
centra en la persona o l'ésser hum& 
en general. 
A mesura que la presencia del fet 
religiós, l'apropiació, 1'6s i la mani- 
pulació dels símbols i de l'experien- 
cia religiosa tenen lloc, cada cop 
més, fora de l'armadura institucio- 
nal i de les institucions especialitza- 
des en la religió, la transcendhcia 
passa a manifestar-se en  la vida 
quotidiana. Potser, tal com fa Mar- 
dones (1994: 154), es podria apun- 
tar la hipbtesi que (cel fet religiós es 
configura des de i en la presa de 
consciencia de problemes, d'expe- 
riencies, etc. que transiten per la 
vida quotidiana; des de l'amenaqa 
ecolbgica, la sexualitat, 1'experii.n- 
cia esportiva, els viatges (...) el 
punt de partida i el de trobada de 
l'experikncia del que és transcen- 
dent s'empetiteix i es banalitza, 
perb s'estén per la societat)). En- 
trem en el que T. Luckmann ha 
qualificat de cc transcendencies peti- 
tes i mitjanes i el distanciament de 
la gran transcend2ncia~. 
Velho (1997: 52 i 53), inclbs en 
el neopentecostalisme, introdueix 
qüestions importants per a la refle- 
xió de la religiositat en l'era con- 
temporinia. Les dimensions de 
l'ccaqui i ara)) i del fet quotidii van 
guanyant espai, una tendPncia que 
indicaria la construcció d'un nou 
equilibri amb les tendkncies milele- 
naristes tradicionals: ((Aquestes di- 
mensions no desapareixen, sinó 
que adquireixen una funció, per 
dir-ho d'alguna manera, més subtil 
i transformadora, amb la qual cosa 
es reconcilia l'oposició clissica en- 
tre religiositats de possessió (en les 
quals el temps s'identificaria amb 
un present etern) i religiositats 
messiiniques (centrades en la re- 
dempció) (...) la recerca d'un nou 
llenguatge religiós que afirmi 
aquesta prictica i li doni sentit, per 
bé que reapropiant-la, ara en u n  
pla diferent del de la salvació)). 
L'autor continua la reflexió amb la 
intenció de destacar transforma- 
cions sincrktiques ocultes entre tra- 
dicions: N... fins i tot orientals, per 
mitji de la creenqa en el poder del 
pensament i del seu desdoblament 
en el poder de la paraula, que al 
Brasil ha trobat u n  terreny fkrtil 
per desenvolupar-se. Aixb li conce- 
diria un  parentesc sorprenent amb la 
Nova Era i amb la literatura ano- 
menada esotirica i la d'autoajuda)). 
El trhnsit entre tradicions, si més 
no pel que fa al significant, també 
es podria percebre a partir de l'km- 
fasi en l'esperit, en l'energia i en 
l'alliberament. ((Entre d'altres, la 
Gaia de la Nova Era (...) pot servir 
d'exemple, aparegut en un altre 
lloc, d'aixb que estem dient; no no- 
més per la seva relació evident amb 
la globalització, sinó també perquP 
posseeix la propietat isombrfica de 
travessar diversos camps)) (Velho, 
1997: 56). L'autor suggereix fins a 
quin punt aquest procés podria es- 
tar indicant una historització radi- 
cal i, recorrent al vocabulari reli- 
giós, una major flui'desa en la di- 
recció d'una ((atenció als signes 
dels temps i de la benedicció de la 
contingPncia (...) potser, de fet, 
s'esti suggerint una altra organit- 
zació de la racionalitat i u n  vocabu- 
lari alternatiu en el qual Zeitgeist 
(esperit del temps) i Geistzeit 
(temps de l'esperit) s'identifica- 
rien)) (Velho, 1997: 56). Tarnbé 
destaca que l'ccexperihncia)) i els 
ccefectes)) semblen assumir o adqui- 
rir estatut ccestruct~lral i comunica- 
cional)), per la qual cosa es poden 
associar, en l'imbit de la religiosi- 
tat, arnb el que 6s transcendent. 
Més important que formular u n  
nou projecte per a la societat o que 
ajudar nens abandonats seria cen- 
trar-se en el creixement individual 
(meditació, purificació, desarrela - 
ment, il-luminació). No es pot pen- 
sar a revolucionar el món si abans 
u n  no es revoluciona a si mateix. 
(( Autoperfeccionarnent C.. .] Ales- 
hores, el benefici que es portari a 
la humanitat, l6gic [...I si un  esti  
millorant, autorniiticatnent millora 
el seu grup, la seva família i la seva 
feina. Aleshores tot aixb se'n bene- 
ficia. Perb no pretén formar cap 
salvador. Res d'aixb; fins i tot tot- 
hom és el seu propi salvador. 
Aquest és el principi de lfOrde. I...] 
La tasca social a partir del desenvo- 
lupament individual. [. . .] Per6 no 
té cap proposta social, no tC cap 
proposta política, no té res d'aixb.)) 
(Orde Rosacreu- AMORC). 
Aquest pensament, comú a tots 
els grups, podria confirmar les afir- 
macions de Prandi (1997: 66) que 
vénen a continuació: c(Com a hu- 
manitat, el nostre destí continua 
depenent essencialment de les con- 
questes de les esferes alienes a la 
religi6, encara que es tracta de con- 
questes en els Bmbits de l'ttica i de 
la moralitat, i també en lrBmbit fo- 
natnental dels drets de la persona. 
Aquesta conquesta, vital per a l'ho- 
me i per a la dona en l'era moder- 
na, sovint ha rebut menyspreu i 
oposició sistetniitica per part de la 
religió, tret d'alguna excepció 
exemplar )). 
Segons aquest mateix autor, reli- 
gis' equival a font de sentit. Final- 
ment, ((. . . ens diuen que és el món, 
col11 ens hi hem de situar, accep- 
tant-10, rebutjant-10, buscant-ne la 
transformació, etc. )b. Prandi afirma 
que la religió proporciona models 
d'identitat, de drets, de justícia i de 
fraternitat, perb adverteix que en 
aquests temps de ((. .. diversitat 
~nulticultural planetiria (...) la plu- 
ralitat religiosa també pot ser plu- 
ralitat de concepcions polítiques 
erlsenyades per religions diferents)) 
(Prandi, 1997: 67). 
La possible divisió-pluralitat de 
concepcions polítiques suggerida 
per Prandi, reforcaria potser la 
histbrica bel.licositat de la pluralitat 
religiosa, tal com l'entén Pierucci 
(1997: 253), que les veu com si 
setnpre estiguessin en guerra, a pe- 
sar de la centralitat del fet ecumk- 
nic en els discursos dels grups? 
El que es pot afirmar és que els 
grups no es poden classificar com a 
revolucionaris, antisistema o trans- 
grcssors, en el sentit prbpiament 
polític. No pretenen destruir les es- 
tructures socials, ni crear proble- 
mes o anar cc contra 1'Estat H. A més, 
hi hauria la possibilitat d'alliberar- 
se de l'era actual de ((degradació N. 
La referkncia predominant ja no 
se centra en un Déu Únic, exterior i 
totpoderós (tot i que la idea de Déu 
és present en tots els grups). S'i- 
dentifica una atomització o frag- 
mentació de la divinitat en el món 
concret i quotidi2 (persones, ani- 
mals, plantes), amb la qual cosa es 
trenca l'hegemonia del monoteis- 
me i es produeix una tornada rela- 
tiva a l'animisme. 
Estudiosos com Mardones (1994: 
145) destaquen que, encara que 
existeixi l'actitud de negació o de 
contraposició a les creences i reli- 
gions oficials, no són res més que 
((un domini de la 'contingencia 
compatible amb la continuitat del 
dinamisme de l'era moderna [...I 
sembla més un pacte conformista, 
de defensa de l'individu respecte a 
la societat de risc)). Aquest autor 
continua la reflexió suggerint que 
el cristianisme no hauria aconse- 
guit oferir una hermenPutica teolb- 
gica per afrontar l'era moderna i a 
les demandes d'aquesta Ppoca, la 
qual cosa hauria afavorit la recerca 
de noves religiositats. L'autor afir- 
ma que aquestes religiositats no 
mobilitzen socialment: ((1 ...I Final- 
ment, ens trobem davant d'una 
forma d'adaptació a l'era moder- 
na)) (Mardones, 1994: 172). L'tm- 
fasi que posen les comunitats o 
grups en la dimensió personal, in- 
dividual i privada, fet que relega el 
compromís social i polític dins del 
catolicisme, també l'apunten Malli- 
maci (1997) i Da Costa (1997). 
Al mateix temps, en el cas dels 
grups estudiats i en la mesura que 
aquest món es caracteritzaria pel 
seu aspecte il.lusori i no perma- 
nent, es produeix una sobrevalora- 
ció del fet espiritual, immaterial i 
transcendent respecte a la dimen- 
sió concreta i material. Queda sua- 
vitzada la posició crítica respecte a 
les persones. No s'ha de jutjar. 
((Qui diri el que s'ha de fer és el 
seu jo més profund, la seva divini- 
tat més vertadera, el seu jo supe- 
rior. És molt limitat; les persones es 
queden amb bajanades i es tornen 
boges amb complexos i esquizofr6- 
nies, amb milers de coses al cap 
que no existeixen. Pateixen crisis, 
crisis existencials, problemes ine- 
xistents, creats per la prbpia ment! 
La ment és una forma creadora. Ai- 
xí, doncs, cal orientar-la perque 
pensi en la perfecció, perquk pensi 
en coses bones, en la plenitud, en 
coses lleugeres i perque no es preo- 
cupi per detonar.)) (Asociación C Ú -  
pulas de S. Germain) . 
Sembla que s'esti gestant una 
nova representació de l'individu. 
Les noves mirades de la humanitat 
i del món comporten un nou lloc 
per a l'individu, en el qual se'l va- 
lora, en primer lloc, per all6 que 
interiorment és i no pel paper, esta- 
tus o funció que exerceix en la so- 
cietat. Finalment, el més important 
seria el procés d'autorealització, el 
qual seria més gran i més veritable 
que les crisis ecolbgiques i econb- 
miques de les nacions, dels pobles i 
de la humanitat. 
((És cert que existeix una crisi: 
el que passa és que és molt auto- 
generadora. Si el mateix ésser 
h u m i  prova de descobrir quin és 
I'origen vertader d'ell mateix, no  
hi hauri  cap crisi que resisteixi, si- 
nó que cauri, desapareixeri i tor- 
nar& al no-res original perque, en 
el fons de tot, tot és buit, totes les 
coses són buides, tenen substincia 
efímera (...) tot passa)) (budisme 
zen). 
Caldria preparar el planeta i les 
persones per passar de la tercera a 
la quarta dimensió. El jo superior o 
jo major estaria interrelacionat 
amb l'home (cervell conscient - 
salt quintic de consciencia). En 
aquest procés es privilegiarien al- 
guns espais, cotn és el cas de Brasi- 
lia i rodalia, particularment la regió 
d' Alto Paraíso. 
Els projectes socials, les reforrnes 
i els moviments polítics i econb- 
mics prenen una itnporthncia se- 
cundiria i perden potencial davant 
de la possibilitat que s'instauri una 
altra era o una altra humanitat 
marcada per una posició diferent 
de la que es basa en la capacitat po- 
sitivada de les persones en el seu 
procés de creixetnent espiritual. 
Molts dels grups místics i esotk- 
rics analitzats estan impregnats del 
sentiment de preparació per al nou 
temps: el Tercer Mil.lenni. La resta 
de dimensions i els imbits de la so- 
cietat no esdevenen prioritaris. En 
certa manera, el procés histbric for- 
maria part d'un pla diví i el futur 
pertanyeria a les persones connec- 
tades amb la construcció d'una no- 
va civilització. Aixb recupera l'es- 
peranCa humana de retrobar un  
paradís perdut perqui., segons Mir- 
cea Eliade (1991), 1'Csser hurni 
moltes vegades reincorpora el desig 
d'alguna cosa diferent del rnornent 
present, inaccessible o perdut: el 
paradís. 
En aquest sentit, les observa- 
cions fetes per Pace (1997: 39), re- 
ferides a l'adaptabilitat de tnovi- 
ments religiosos, com la Solta Gak- 
kai, són vilides per a la tnajor part 
dels grups analitzats: (( ... D'una 
banda, el principi de l'individualis- 
me modern, segons el precepte 
"valora't tu mateix el millor que 
puguis" i, de l'altra, u n  universalis- 
me de contingut ideolbgic redui't, 
segons l'esquetna: "actua cotn si tu 
mateix poguessis restablir la pau al 
Ritual Estrela Candente en 
desenvolupament. 
Fotografia: Marcelo Reis. 
1n6n i poguessis afirmar els drets de 
la persona a tot el planeta" N. 
A mesura que la religió i la reli- 
giositat es van centrant en l'ambit 
privat adquireixen característiques 
cada cop més intimes i emocionals. 
L'existkncia o l'experikncia del fet 
sagrat i del religiós es concentren 
en l'individu. És ell qui s'ha consti- 
t~ i i t  en  centre de la nova religiosi- 
tat, de la mateixa manera que és el 
sirnbol de la sociabilitat en  l'era 
moderna. 
*Desinstitucionalització, destra- 
dicionalització i pluralisme religiós 
La investigació ha indicat una 
autonomia religiosa significativa 
dels actors que busquen la desinsti- 
tucionalització de la religió, circu- 
lant entre els grups i construint, 
per colrlpte propi, la seva religiosi- 
tat, rnitjanqant una mena de brico- 
latge (construcció prbpia del fet re- 
ligihs o espiritualitat errant, religio- 
sitat difusa, model holistic indivi- 
dual, coexistkncia de paradigmes). 
Es constata la recerca de salut, au- 
toperfeccionament i autorealitza- 
ci6. En constant experimentació, 
s'incorporen camins propis per a la 
ditnensi6 espiritual, psíquica, cor- 
poral i intui'tiva, que s'intenten ca- 
racteritzar corn una recerca holisti- 
ca, cornbinació de recerca terapku- 
tica i espiritualitat, en la qual la ve- 
ritat última la construeix i l'orques- 
tra el mateix subjecte, que és l'ex- 
perimentador per excel.lkncia. 
Assistim a u n  procés de privatit- 
zació de les creences religioses i a 
una pluralització de la fe, cosa que 
pot afavorir u n  procés de subjecti- 
vació. Es poden adaptar titcniques 
molt variades, susceptibles de ser 
utilitzades independentment de les 
creences religioses en  les quals es 
fonamenten, perquk són Útils per 
al coneixement. 
Els adeptes o freqüentadors estu- 
diats viuen i escullen la seva reli- 
giositat com una opció personal, 
com un estil de creenca individua- 
litzada de desig, elecció o preferim- 
cia. Aquesta creenqa s'identifica 
com la marca del pragmatisme. 
Aquest relativisme o poliformis- 
me religiós, construi't al voltant 
d'un misticisme que al seu torn es 
basa en una teoria general simple i 
superecumknica, sembla que ten- 
deix a disminuir la submissió de la 
construcció religiosa en esglésies o 
en institucions regulades i norma- 
litzades. 
En principi, aixb coincidiria amb 
les afirmacions de Pierucci (1997: 
250) ,  en el sentit que c(1'exercici 
d'una religió només és possible si 
hi ha algú que exerceix el poder re- 
ligiós; per a alguns religió significa 
subjecció i subordinació)). No obs- 
tant aixb, u n  es pot preguntar: en 
quina mesura aquesta religiositat 
tipus bricolatge, que es practica en 
l'actualitat a Occident -tot i que 
des del punt de vista numkric no és 
tan significativa com les religions 
cristianes-, pot haver guanyat lli- 
bertat encara que hagi perdut po- 
der social? 
Aquesta autonomia individual, 
aquesta lliure composició d'ele- 
ments simbblics, de doctrines, de 
practiques i de rituals indica una 
mercantilització de la religió, perb 
es tracta de la creació d'una certa 
((ciutadania religiosa i no  mera- 
ment de clients o consumidors reli- 
giosos)), tal com suggereix Malli- 
maci (1 997: 87). En aquest sentit, 
complementa Carvalho (1 992): 
((La recerca mitjanqant la religiosi- 
19. Aquest és el cas de 
Mallimaci (1997: 80) que, 
referint-se a I'Argentina, 
parla d'un cccatolicisme d'e- 
mocions o catolicisme de la 
diversitat, on un té la seva 
prbpia comprensió religiosa, 
de l'era moderna, de l'indi- 
vidu, del que és social, del 
que és experimental, del 
que és organitzatiun. En 
aquell país, el nombre de 
practicants habituals de 
qualsevol culte és segura- 
ment minoritari en relació 
arnb el nombre de fidels per 
compte propi. Aquests fidels 
indiquen un procés en qut  
es passa d'identitats dona- 
des, fixes, previstes i immb- 
bils, a altres de mbbils, itn- 
previstes i creades més a 
partir de les necessitats de 
I'individu i de les classes so- 
cials que a partir de fideli- 
tats captives. Les creences 
Úniques i captives serien ca- 
da vegada menys accepta- 
des. A Xile, Parker (1997) 
identifica una ptrdua de 1'- 
hegemonia catblica o de les 
esglésies cristianes histbri- 
ques, un fenomen que tam- 
bé identifica Sanchis (1997) 
al Brasil. Hugarte (1997: 
2 11) indica la tendkncia al 
creixement d'un cccatolicis- 
me nominalista)) a 1'Uru- 
guai: l'augment de persones 
que es consideren catbli- 
ques o cristianes de manera 
indefinida, que només fre- 
qiienten els temples quan 
se celebren cerimbnies. En 
el cas de I'Uruguai, Da Cos- 
ta (1997: 99) indica que hi 
ha un alt nombre de 
creients sense vincle institu- 
cional i la ptrdua de mono- 
poli religiós per part de les 
esglésies tradicionals. A Eu- 
ropa, el moviment de des- 
cristianització és identificat 
per molts autors, com ara 
Dupront (1993), Mardones 
(1994) o Trias (1997). 
tat plural i diversificada garanteix 
u n  lloc a la diferencia N. 
A grans trets, la investigació in- 
dica que la religió s'esti convertint 
cada cop més en un fet voluntari i 
privatitzat, en la mesura que l'ad- 
hesió a una comunitat o grup reli- 
giós no és una conseqiii.ncia inevi- 
table, una herencia de naixement. 
En l'era contemporhnia, encara 
que la persona s'integri en la co- 
munitat o en la família en qu2 ha 
nascut, ella decideix cada cop més 
si s'adhereix o no a la religió, tal 
com ens recorden Berger (1992) i 
Pace (1997). 
Hervieu-Léger ( 1993) parla de 
desinstitucionalització de les reli- 
gions histbriques. Suggereix que el 
cristianisme tendeix a convertir-se 
en un fragment de la cultura actual 
atomitzat en petits grups, fraterni- 
tats o comunitats. Es tracta d'una 
església invisible, que se situaria 
més en els intersticis entre les insti- 
tucions religioses que no pas fora 
dels seus murs. 
Aquest moviment Velho (1 997) 
l'identifica a partir de l'emfasi en el 
present, en les diferencies, en l'ex- 
perimentació, en l'individu i en la 
ruptura amb la noció de represen- 
tació. Aquest procés de destradicio- 
nalitzacio diversos autors l'acostu- 
men a associar a un  postcristianis- 
me, sobretot a un  postcatolicisme." 
L'esforc per construir un  nou es- 
til de vida, que integri cos i esperit, 
home i naturalesa, reforca la posi- 
ció critica respecte a les religions 
cristianes, les quals ((controlen)) i 
((reprimeixen)) el cos. 
L'Església catblica continua pre- 
dominant a Llatinoamerica. En la 
major part de pai'sos, s'identifica un  
moviment de desinstitucionalitza- 
ció religiosa i de ruptura del mono- 
poli o hegemonia del catolicisme, 
així com u n  procés cada cop més 
fort de composició del pluralistne 
religiós (noves institucions, nous 
grups i actors religiosos). 
Sembla que hi hagi u n  cristianis- 
me lliure i ecl2ctic o noves versions 
de religiositat que desafien el cris- 
tianisme institucionalitzat i que s'hi 
enfronten. Aquest tipus de cristia- 
nisme estaria perdent el rnonopoli 
del fet sagrat perquP la nova reli- 
giositat s'esti construint fora de la 
regulació institucional i al marge 
de l'ortodbxia. 
S'han aixecat diversos desafia- 
ments al cristianisme. Hi ha set 
dfexperiPncia amb la divinitat. Mks 
important que no pas tenir lligams 
religiosos arnb una institució seria 
tenir una experiencia personal, in- 
terior, del misteri, de la divinitat, 
de la il-lutninació. L'kmfasi ara es 
posa en l'individu, en una concep- 
ció de salvació per a ell i en un 
pragmatisme en la consideració i 
en la conveniencia de la religió. Hi 
ha un desig de nous signes i sagra- 
ments, hi ha necessitat de rnisteri 
+'ha de reencantar quotidiana- 
ment la vida profana. La religi6 
s'entén corn un mitji per a l'horne, 
no pas al contrari. 
Actualment, la varietat i multi- 
plicitat de les manifestacions del fet 
religiós en la vida secular són des- 
crites per Sanchis (1997), en el cas 
del Brasil, en termes d'un pluralis- 
me religiós i de la persistkncia d'un 
sincretisme modernitzat. Aquest 
autor suggereix fins a quin punt el 
moviment ecolbgic i la seva diaien- 
si6 religiosa, les fires esotkriques, la 
((nebulosa polivalent de la Nova 
Era)), no serien corrents autbnotns, 
sinó una mena de clitna que s'en- 
dinsaria en altres vessants i altres 
institucions, com ara 1'Església 
catblica, el Santo Daime, la Um- 
banda, etc. Velho (1977) parla de 
(( transforrrlacions sincrktiques 
ocultes)) entre tradicions, que al 
Brasil haurien trobat bones condi- 
ciorls per estendre's. No obstant 
aixb, ja hi ha diversos estudis que 
confirmen aquesta mateixa 
tendkncia, si més no en el cas de 
1,latinoarnkri~a.~~ 
Continguts identitaris i emo- 
cionals, t~~ercantilització religiosa 
El budisme és una  religió, per6 a més 
de ser religió és, abans de res, u n  estil 
de vida 
U n  aspecte important assenyalat 
per la literatura, que ens ajuda a 
reflexionar sobre els discursos dels 
grups analitzats, és la forta presen- 
cia que tenen els continguts identi- 
taris i emocionals en les noves reli- 
giositats. Mardones (1994: 172) fa 
referkncia a una ((religió de senti- 
ment )). Destaca el carhcter contra- 
cultural i d'opssició a la racionali- 
tat de l'era moderna capitalista d'a- 
questes cc tendkncies religioses i 
etnocionals~~, i afirma que la nova 
religiositat busca la seguretat pel 
camí de 1' cc experikncia emocional)). 
Aquesta tendkncia cap a la vessant 
etnocional, identificada per molts 
autors, ha estat batejada per Her- 
vieu-Léger (1993) com ((camins de 
la subjectivitat emocional)). 
Sarlchis (1997: 113) suggereix 
que el problema essencial del mo- 
ment actual és que en aquest món 
esti en joc ccun nou procés de defi- 
nició i gesti6 d'identitats)). Una lec- 
tura de la trama identithria en l'era 
moderna, que pot ajudar en  la re- 
flexi6, parla de la possibilitat que 
les prhctiques místiques i esotkri- 
ques que s'aborden en aquest text 
puguin ser u n  dels trhnsits que 
ocorren al gust de la velocitat del 
mercat. Aixo es podria entendre a 
partir de dues qüestions interrela- 
cionades: la necessitat d'una re- 
ferkncia identithria i la demanda 
d'il-lusions corresponent. La prime- 
ra tindria lloc, ccd'una banda, amb 
la desestabilització agreujada i, de 
l'altra, amb la persistencia de la re- 
ferkncia identithria, tenint en  
compte el perill que quedés en no- 
res si no s'aconseguís generar el 
perfil per gravitar en alguna orbita 
del mercat)). La combinació d'a- 
quests dos factors provoca, segons 
la psicoanalista Rolnik (1 997: 2 
ccque els buits de sentit siguin insu- 
portables)). 
Aquests buits s'omplirien amb 
moltes il.lusions, incloent-hi les de 
carhcter esotkric o, tal com diu la 
mateixa autora, amb una de les 
((drogues)) que ofereix el mercat 
per cc sostenir la il.lusiÓ d'identitat )), 
un procés que es podria anomenar 
golafreria esotkrica. En la mesura 
que la nova religiositat comporta 
u n  imperi creixent de l'individu 
amb les seves tries, desigs i pre- 
ferkncies, diversos autors insistei- 
xen en la dimensió de mercat de la 
qüestió. Es tracta cada cop més 
d'un ccconsumidor religiós )r (Pie- 
rucci; 1997); ((d'un públic que, ma- 
joritiriament, no aprecia els discur- 
sos amplis i complexos, sinó els 
"efectes especials" de curta durada)) 
(Pace, 1997: 38), i d'una ((religió 
del mercat sense fronteres)) (Pran- 
di, 1997: 70). S'objectiva una reli- 
giositat com a estil de vida. Es bus- 
ca ((quedar o estar zen)) en la vida 
quotidiana, una expressió forca ha- 
bitual no només entre els budistes i 
adeptes del budisme zen. Al marge 
20. Parker (1977: 129) 
descriu, referint-se a Xile, la 
sincretització de les creen- 
ces, el pluralisme religiós 
creixent i el pluralisme cul- 
tural i d'identitats que indi- 
quen un possible avenc cap 
a una societat multireligio- 
sa, en el qual destaca la 
tendencia a l'augment de 
les creences desinstituciona- 
litzades del tipus difús, que 
inclourien ((un conjunt he- 
terogeni de creences migi- 
ques i místiques, combina- 
des amb tradicions cristia- 
nes, gnbstiques i indíge- 
nes)). Mallimaci (1997: 96), 
referint-se a l'hrgentina, 
explica: ((Actors i actrius re- 
ligiosos que "munten i re- 
munten les seves identitats'' 
a partir de l'apropiació i el 
consum del que és "sagrat i 
transcendent" procedent de 
diverses experikncies i sim- 
bols. Som davant la presen- 
cia d'una autonornia reli- 
giosa en que l'actor religiós 
deixa de ser passiu per 
transformar-se en elector de 
les seves prbpies creences)). 
En paraules de Garcia Can- 
clini, (ces tracta de "religions 
híbrides", en qui. es van di- 
luint les fronteres entre el 
que és popuIar/massiu i el 
que és cultelerudit i es des- 
fan els límits estrets que 
abans separaven els diver- 
sos grups)). I en el cas de 
I'Uruguai, Da Costa (1997: 
96) afirma que la pluralitza- 
ció de l'espai religiós seria 
una realitat. Soneira 
(1 997), comentant resumi- 
dament els treballs presen- 
tats en el Seminari de Glo- 
balització i Religió, indica 
formes difuses o desinstitu- 
cionalitzades del fet religiós. 
Als Estats Units, Berger 
(1992) assenyala el pluralis- 
me com a possible fenomen 
clau de la religió en la histb- 
ria d'quell país. 
2 1. Innombrables autors 
es refereixen a la crisi o al 
malestar de l'era moderna. 
Mallirnaci (1977) indica, en 
el cas de llArgentina, un 
creixement de creences re- 
ligioses amb forts contin- 
guts d'identitat, de recerca 
de certeses davant de mol- 
tes incerteses, la qual cosa 
ha provocat l'aparició de 
grups que combaten la se- 
cularització i la pkrdua d'i- 
dentitat, especialment als 
espais públics. 
22. Segons Fericgla 
(2000: 15), les revistes més 
importants d'aquesta natu- 
ralesa que es publiquen a 
Espanya serien: Cuerpo- 
mente, Integral, Esencial, Vi- 
tal, Fitomédica, Quo i Mundo 
High. A Brasilia hi ha molts 
restaurants naturals, boti- 
gues i llibreries especialit- 
zats, a lnés del Guia Alterna- 
tivo Lótus, d'aparició bitnen- 
sual, en qu t  es publiquen 
materies sobre els temes 
místics i esotkrics (OSHO, 
horbscop xin& astrologia), 
a més de publicitat de ser- 
veis alternatius relacionats 
amb terhpies, clíniques i 
instituts, cursos i tallers, in- 
terposats (productes dietk- 
tics o naturals), farmhcies. 
de prictiques d'autoconeixement i 
d'evolució espiritual, inclou altres 
comportaments. Ocupen u n  lloc 
destacat les prevencions amb el cos 
i amb l'alimentació (menys carre- 
gada d'agrotbxics i de protei'nes 
animals), amb l'habitatge, la natu- 
ralesa i les adoracions. En la vida 
quotidiana, seria més important 
una ((moral prictica)) superior que 
la devoció. En aquest sentit, és 
molt significatiu el gran nornbre de 
revistes existents, tant a Llatino- 
america com a Europa i als Estats 
Units, que tracten al mateix temps 
qüestions com la religiositat, l'espi- 
ritualitat, la meditació, l'ecologia, 
el vegetarianisme i la medicina i les 
teripies alternative~.'~ 
Al cap i a la fi, els significats de la 
religiositat mística i esoterica que 
estem abordant s'articulen al vol- 
tant de tot u n  mercat d'alternati- 
ves: teripies (cura astral, aplicació 
de heiki ,  iridologia, florals, homeo- 
patia), massatges (do- in ,  ayur-veda, 
shiatsu) ,  priictiques i tecniques 
d'autoajuda, de relaxació, d'har- 
monització dels chakras, d'energit- 
zació, de meditació, d'acupuntura, 
de ioga, de tai-txi-txuan, d'astrologia 
i mapa astral, sessions xamaniques 
per a homes, rituals de lluna plena 
per a dones, lectures de tarot, d'l- 
Ching i de runas,  objectes (cristalls, 
pedres especifiques segons el signe 
i l'ascendent, follets). 
Amb molt d'encens i meditació, 
les persones es mouen entorn d'u- 
na  literatura específica sobre com 
es poden posar en contacte amb el 
seu ingel i sobre com poden tenir 
itxit en l'imbit espiritual. Els fre- 
qüentadors o adeptes dels grups 
místics i esoterics i un  públic, més o 
menys religiós, consumidor de 
practiques i de productes alterna- 
tius, busquen al10 que és holistic i 
una millor qualitat de vida. 
Tal corn afirma Pace (1997: 38), 
sembla que es tracta d'un pilblic 
que, majoritiriament, ((no aprecia 
els discursos amplis i complexos, si- 
nó els "efectes especials" de curta 
durada)). Segons aquest autor, hi 
hauria ((la possibilitat de manipula- 
ció de la religiositat profana per 
part del mercat n. Aixi corn en l'era 
moderna es viu una $poca d'expe- 
rimentalisme cultural, es posa em- 
fasi en el fet religiós corn a expe- 
riencia personal i interior. A causa 
d'aquest experimentalisme, diver- 
sos autors han insistit en la ditnea- 
si6 de mercat de la qüestió, corn 
ara Berger, que ja ho va fer a O dss- 
se1 sagrado. Elementos para u n a  teoria 
sociológica de la religión, publicat el 
1969. Aixi, doncs, a rnés de la vin- 
culació amb el mercat, creix el 
caricter de servei de les noves reli- 
giositats, tal com apunta Prandi 
(1997: 65). 
L'antropbleg Magnani (1996: 
15), després d'elaborar l'estudi O 
neo-esoterismo n a  cidade ( E l  neoesste- 
risme a la ciutat), en que va esbossar 
el mapa i la classificació del conjunt 
de prictiques que ell anomena neo- 
esoftriques, a Si50 Paulo, apunta: 
((L'emergencia de pautes de com- 
portament que, com a hipbtesi, co- 
mencen a caracteritzar de rnanera 
significativa l'oferta i la demanda 
de béns en l'irea de les prictiques 
migiques i esotkriques a les grans 
ciutats, instaurant d'aquesta mane- 
ra modalitats o estils de vida dife- 
renciats [...I Si, d'una banda, l'as- 
pecte més marcadament cornercial 
del neoesoterisme produeix i tC 
com a objectiu u n  consurnidor in- 
genu i indiscriminat, de l'altra, es 
pot identificar l'adepte d'aquest o 
d'altres corrents com u n  individu 
sofisticat i informat)). 
((Entre aquests dos pols es va 
construint u n  públic format per 
pautes regulars de consum (deter- 
  ni nat tipus de música, de llibres, 
d'objectes), que cultiva hibits ali- 
rxlerrtaris que es consideren saluda- 
bles i "naturals", que est& preocu- 
pat i inverteix temps i recursos en 
prsctiques destinades al desenvolu- 
pament harmbnic de cos i esperit 
dins d'una visió holística, i que 
exercita la seva espiritualitat fora 
de les esglésies i ritus convencio- 
11als. )) 
Aixb coincidiria amb Mardones 
(1994: 168) quan afirma que les 
noves tendkncies religioses, ((sobre- 
tot les místiques i esotkriques, no 
corresponen ni al tipus església, ni 
al tipus secta. Estaríem davant d'un 
ferrotnen de tipus culte o xarxa, el 
qual forrna "comunitats emocio- 
nals" en virtut de l'experikncia es- 
piritual entorn d'un "líder", que 
tatrrpoc no exerceix el lideratge 
cor11 a organitzador o controlador 
d'un espai religiós)). Els líders són, a 
la vegada, escriptors, conferenciants 
i, sobretot, terapeutes. ((No hi ha 
res d'estrany en el fet que sigui en 
llibreries, conferencies o teripies els 
llocs on aquestes xarxes de religio- 
sitat es reuneixen i es configuren)), 
diria Champion (1993-a: 260). 
Coincidint amb Pierucci (1997: 
252), en la qüestió religiosa cada 
cop hi ha límits més (celistics i es- 
borrats )). El concepte d'activitat re- 
ligiosa estaria cada cop més c( "flexi- 
bilitzat" en les mans i en la parla 
dels mateixos agents profans i reli- 
giosos de les esglésies-empreses 
que ofereixen respostes efectives a 
la dernaada efectiva dels adeptes o 
clients de resultats efectius)). 
Aixb es podria relacionar amb 
Rolnik (1997), quan apunta que 
els microuniversos culturals i artis- 
tics, cinematogrifics, teatrals, ar- 
quitectbnics, literaris i filosbfics, 
que estan a disposició del col.lectiu, 
funcionen com cartografies que 
ajudarien a circular per paisatges 
desconeguts. 
Per quk l'experikncia de la reli- 
giositat i, en particular, la ((nova 
conscikncia religiosa)) gestada no es 
configurarien com a cartografies Mestres i nimfes en el ritual 
que orienten els taxbmans d'iden- de ['Estrela Candente. 
titat? En quina mesura la nova reli- Fotografia: Marcelo Reis. 
giositat aquí analitzada no es po- 
dria constituir en potencial de des- 
coberta per a l'individu? Per quk 
aquesta ((nova religiositat)) ha de 
ser relegada respecte a l'art, l'estk- 
tica, la filosofia i l'ktica? En quina 
mesura una mirada que contempli 
aquestes troballes no produiria ((la 
vitalitat d'un camp d'experimenta- 
tió)), com diria Soares (1994)? 
La funció d'atribució de sentit o 
de nomització, tal com afirmaria el 
durkheimii Berger ( 1985), sembla 
que es reconstrueix a partir de la 
possibilitat que les noves religiosi- 
tats ofereixin u n  nou estil de vida 
centrat en una millor qualitat, tot i 
que, al mateix temps, el procés pu- 
gui ser descrit com a ((golafreria 
esotkrica)) . 
Prandi (1997: 69) recorda: ((Al 
final de l'era moderna, la religió no 
sap o no pot ser la persona en qui. 
es divideixen els canvis socials res- 
ponsables d'algun benefici signifi- 
catiu per a la humanitat. La religió 
es comporta com si estigués per da- 
munt de la histbria. Sempre es tro- 
ba més enlli, on alguna cosa molt 
seriosa est& equivocada. No corre- 
geix, tan sols substitueix. No uneix, 
sinó que separa. Potser per aixb és 
23. Sobre aquest tema 
consulteu, per exemple, 
HERVIEU-LBGER, D. ((Present- 
Day Emotional Renewals: 
the end of secularization or 
the End of Religion?)). A: 
SWATOS, W. (ed.). A Future 
for Religion? N e w  Paradigms 
for Social Analysis. Londres: 
Sage, 1993 i BERGER, P. A 
Far Glory. Nova York: The 
Free Press, 1992. 
important estudiar-la: la seva 
preskncia ens pot orientar en el 
sentit de permetre'ns arribar a 
comprendre millor la nostra socie- 
tat, sobretot pel que fa a les seves 
dificultats més profundes)). Certa- 
ment, la construcció d'una identi- 
tat és una d'aquestes grans dificul- 
tats, i una altra de no menys im- 
portant és la crisi de propostes re- 
volucion~ries per a la societat o per 
al capitalisme o, citant E.  Trias 
(1997: 14), es tracta d'un moment 
en qui. ((les arrels religioses de les 
diferents cultures sorgeixen al ma- 
teix temps que decauen aquells 
nuclis de doctrina i narració que en 
els darrers segles semblaven deci- 
sius: les ideologies h). 
No obstant aixb, la investigació 
va identificar un  conjunt de signifi- 
cats comuns a la multiplicitat de 
doctrines, prictiques, escoles i 
grups. El procés de desestabilitza- 
ció, tal com explica Rolnik, ccacce- 
lera el buit i la recerca d'il-lusions i 
genera un moviment que considera 
un  problema la direcció del desen- 
volupament cultural en l'era mo- 
derna)), tal com proposa Soares 
(1994: 214). Tot aixb a pesar que, 
com recorda Prandi (1 997: 6 5 ) ,  (ces 
tracta d'un procés marcat per iden- 
titats individualitzades, per senti- 
ments que afegeixen una experikn- 
cia emocional personal a la religió, 
uns sentiments caracteritzats per 
l'egoisme i per l'individualisme)) . 
Tal com suggereix Pace (1997: 
33), potser cal separar l'atenció de 
l'anhlisi de la funció de cada religió, 
en la seva especificitat, per a la di- 
versitat ((. . . la manera com consti- 
tueixen sistemes de comunicació 
que permeten als individus reduir 
la complexitat amb quk viuen aquí 
i al mateix temps imaginar "el 
món" unificat per problemes co- 
rnuns que interessen tota l'espkcie 
humana; en definitiva, sisternes 
simbblics capacos de relacionar la 




Pel que fa a la secularització i a la 
dessecularització, a l'encantarnent i 
al desencantament, també s'identi- 
fica un  laberint en les reflexions 
dels sociblegs. Molts estudiosos han 
intentat demostrar la tensió que 
existeix entre els processos secula- 
ritzadors o modernitzants i els pro- 
cessos dessecularitzadors o no mo- 
d e r n i t z a n t ~ . ~ ~  A partir de les refle- 
xions que fa sobre el creixement en 
les Últimes dkcades dels tnovimerlts 
de neocristianització, de neoisla- 
mització i de neojuda'ització, ICepel 
( 1992) indaga sobre la centralitat 
analítica del procés de secularitza- 
ció de les societats occidentals mo- 
dernes en la sociologia de la religió. 
Aixb succeeix perquk s'ha produit 
una recomposició del poder de la 
dimensió religiosa en l'esfera de 
l'espai públic (social i institucio- 
nal). Com a exemple, l'autor indica 
les pressions polítiques dels grups 
religiosos organitzats. 
Mardones (1994) destaca el re- 
encantament esotkric del món. Se- 
gons ell, l'era moderna s'ha d'en- 
tendre de manera més dialectica. 
Simultaniament al moviment de 
confrontacions i de superació de la 
religió, és a dir, de desencanta- 
ment, es produeixen altres proces- 
sos de reencantament. Carvalho 
(1992: 160) escriu que existiria 
una dimensió molt viva en la nos- 
tra societat i apunta ((un carni no 
tan desencantat com suposava Max parició d'una cosmovisió religiosa 
Weber: el simbolisme de la recerca unificadora. Si es reconeix, recorda 
que dóna sentit al creixement aquest autor, que en la societat ac- 
constant d'aquest laberint)). En tual es produeix una privatització 
aquest sentit, Trias recorda (1997) evident de la religió, es pot confir- 
que ((en l'era moderna no s'ha des- mar la modernització com u n  pro- 
tr~iit  el fet sagrat; tan sols s'ha ocul- cés de desencantament del món, 
tat o inhibit n. tal com ha subratllat Weber. 
Per la seva banda, hi ha autors Aquest autor i Mallimaci (1997) 
que insisteixen en l'hegemonia del indiquen 1'existi.ncia de ((religions 
procés de secularització i de desen- seculars)), centrades en la dissemi- 
cantament religiós en l'era contem- nació del fet religiós en altres espais 
porinia. L5nteri.s renovat per la re- socials que, de manera analbgica, 
ligi6 i la pluralitat religiosa no  re- assumirien característiques religio- 
presentarien el final del procés de ses (economia, política, espectacles 
secularització que, ben al contrari, esportius, el culte al cos, etc.). Pace 
alguns estudiosos identifiquen com (1997: 33 i 39), del qual fa referitn- 
a intensificat i accelerat, també al cia Isambert (1 971), assenyala el 
Brasil. La reconfiguració religiosa procés de ccsecularització interna)) 
de l'era moderna recol.locaria l'ex- de les noves religions i de moltes 
periitncia de la transcenditncia i la de les religions histbriques: tendkn- 
situaria més en l'imbit de la vida cia a estructurar els missatges en 
quotidiana que no pas en el dels termes més etics (la pau al món, els 
esdeveniments extramundans. drets humans, la defensa de l'eco- 
Aquesta religiositat seria menys sistema, etc.) que no pas teolbgics o 
ir~stitucisnalitzada i estaria més escatolbgics. ((D'aquesta manera, 
triarcada pel caricter secular. Pie- u n  esperit mundial, certament no  
rucci (1997: 259), per exemple, in- pas sant, obliga les grans religions a 
dica la producció ((no del reencan- fer pactes amb el món. La globalit- 
tatrient del món, sinó la mateixa zació s'acaba convertint en una 
dessacralització de la cultura com a condició que afavoreix un efecte de 
condició de possibilitat del trinsit secularització)). 
religiós legítim dels individus i Hervieu-Léger ( 1993) insisteix 
grups i, per tant, de l'apostasia reli- en el procés de desinstitucionalitza- 
giosa corn a conducta socialment ció de les religions histbriques, que 
acceptable i individualment reitera- tendeix a convertir-se en u n  frag- 
ble rr . ment de la cultura actual, atomitzat 
A partir d'investigacions dutes a en petits grups, fraternitats o co- 
terrne a Xile, Parker (1977) con- munitats. En canvi, l'individu, el 
clou que existeix un  procés de se- petit grup, comunitat o fraternitat 
cularització que es mou en dues di- compta més que la gran institució a 
reccions: la racionalització de la l'hora de definir prictiques i for- 
creenca i el creixement de creences mes concretes de creenqa i a mesu- 
New Age. Mardones (1994) entén ra que en les societats fortament 
el declivi inevitable de la religió en diferenciades, en qui. el fet religiós 
les societats modernes i el procés es dispersa en institucions no espe- 
de secularització a partir de la desa- cialitzades, es pot plantejar la ne- 
cessitat d'una institució que orga- 
nitzi el fet sagrat per al conjunt de 
la societat. Segons Mardones, seria 
al voltant d'aquest qüestionament 
o sospita que N. Luhmann situaria 
el fenomen de la secularització. 
((D'aquesta manera, queda clar que 
en una societat en que es trenca o 
flexibilitza el dispositiu institucio- 
nal, eclesiistic i religiós es donen 
les condicions perqut el fet religiós 
erri sense limitacions pels diferents 
imbits socials)) (Mardones, 1994: 
155). 
Mallimaci concep la secularitza- 
ció com el procés en quk diverses 
dimensions o esferes de la vida so- 
cial s'allunyen de la influkncia reli- 
giosa, o també corn u n  procés de 
lai'cització de la conscikncia, que 
actualment caracteritzaria pai'sos 
com Itilia. ((Semblaria que cada 
cop tenen menys acceptació les 
"creences Úniques i captives", al 
mateix temps que el procés de se- 
cularització propi de l'era moderna 
ens fa viure en l'imbit social, 
econbmic i polític com si Déu no 
existís. La secularització avanca dis- 
seminant i individualitzant el fet 
religiós en espais locals amb carac- 
terístiques prbpies)) (Mallimaci, 
1997: 84). 
Segons Prandi (1997: 6 3 ) ,  no es 
tractaria només d'una societat se- 
cularitzada sinó que, segurament, 
també seria desencantada: ((La mi- 
llor definició tebrica a m i  la tro- 
bem en la definició de la mateixa 
era moderna: és una teoria "anti- 
ga" i encara ens ensenya que el 
món contemporani és un  món de- 
sencantat. Gricies a ella, sabem 
que vivim en una ?poca en qui. la 
societat s'ha allunyat en gran part 
de la religió i la religió, de la m i -  
gia)). Al llarg d'aquesta reflexió es 
destaca fins a quin punt podria 
semblar contradictori aquest procés 
respecte al gran vigor de l'kpoca ac- 
tual, en quk s'inventen moltes reli- 
gions, cosa que portaria rnolts in- 
vestigadors a pensar, de  nane era 
equivocada, en u n  reencantament 
del món. La religió podria créixer 
en el món desencantat, el qual 
continuaria desencantat, a diferim- 
cia del Món Antic, encantat, en 
qui. no se solucionava res fora de 
l'iimbit religiós. La religió era a tot 
arreu. 
Pierucci (1997: 257 i 258) recor- 
da que secularització no Cs el mateix 
que desencantament del món. Uautor 
es demana si la comprensió sobre 
el que succeeix al Brasil contempo- 
rani, que es modernitza de manera 
accelerada en termes de reencanta- 
ment i no de desencantament, seria 
una paradoxa o inconsistkncia teb- 
rica. cccontesto preguntant: Des de 
quan religió i encantament han fet 
les paus, si la religió sernpre ha es- 
tat, si més no en ltOccident judeo- 
cristi&, la gran forca antienean- 
tadora? On ha anat a parar aquella 
tensió irreductible, insoluble en 
termes logics, entre religió i m i -  
gia? )) L'autor continua suggerint 
que ((en l'era dels fluxos globals es 
produeixen, amb m6s freqiikncia 
que no pas en el passat, processos 
de secularització arnb mobilització 
religiosa intensificada. L'una no 
s'oposa a l'altra)). Per l'autor, per 
més grans que siguin l'encanta- 
ment i la diversificació del fet reli- 
giós i de les religions, no compor- 
ten la fi del procés de secularitza- 
ció. Ben al contrari, aixb hi pot 
contribuir i el pot fer accelerar. Per 
fi, tal com Pierucci recordaria en 
un altre text (1998), rernetent-se a 
Weber: ((El desencantament del 
món seria u n  procés essencialment 
religi6s i no es podria abandonar la 
secularització)). Tal com el mateix 
autor afirma, la hipbtesi de la secu- 
laritzacici s'ha de reprendre i reva- 
lorar corn un locus tebric privilegiat, 
cosa que no es pot fer en els límits 
de la pretensió d'aquest text. 
Sigui corn sigui, Hollinger i Valle- 
Hollinger (1999), a partir d'una 
amplia investigació elaborada en 
I'htllbit internacional sobre la racio- 
nalitat de les prictiques migiques i 
esot?riques, afirmen que la possibi- 
litat d'un altre estat de consciPncia, 
vital en la tradició esotPrica, s'esca- 
pa dels rvlarcs interpretatius de la 
c ihc ia  moderna. Les prictiques 
rnigiques i esotkriques poden pro- 
duir efectes fins a cert punt previsi- 
bles, satisfent les necessitats dels 
seus usuaris; unes necessitats que 
110 atén la cultura moderna, racio- 
nal i científica. Des d'aquest punt 
de vista, podríem considerar aques- 
tes prhctiques racionals. Els autors 
conclouen que aquestes mateixes 
prictiques serien irracionals Única- 
ment a partir de la perspectiva de 
persones i de societats que tenen 
percepcions diferents de la realitat. 
Conclusions 
Per entendre la religió en l'era con- 
te~nporinia, sembla inevitable re- 
conkixer lfernergPncia de noves 
formes de religiositat, que indiquen 
la vitalitat del fet religiós i de la cre- 
ativitat religiosa, articulades al vol- 
tant de continguts i formes laiques 
o estructures rnenys institucionalit- 
zades. 
La capital i l'altipli central del 
Brasil es co~lstitueixen en local pri- 
vilegiat per a aquesta reflexió, la- 
boratori viu d'experimentacions, 
religions i religiositats de tots els 
orígens, matisos i combinacions, 
des del Japó fins a 1'Amazones. Les 
reflexions d'aquest text partiran 
d'una llarga investigació que estem 
duent a terme. 
A la regió es poden identificar di- 
verses de les característiques del 
que seria la religiositat en l'era con- 
temporinia. Una d'aquestes carac- Missionera en el Solar dels 1 
terístiques és el creixement de la Midiums.Foto9rafia: 
recerca a través de la mística esotk- Marcelo Reis. 1 
rica. Assistim a u n  seguit de mani- 
festacions religioses cada cop més 
al marge de les religions institucio- 
nalitzades, fins i tot en contra d'e- 
lles o criticant-les. A pesar del res- 
pecte per les tradicions religioses, 
constantment es nega o s'evita el 
control institucional i es recupera 
un  simbolisme i un  misteri marcat 
per prictiques m5giques (energia, 
vibracions, colors, cristalls, pirimi- 
des). Aquest moviment inclou as- 
pectes trivials com ara els horbs- 
cops i la sensibilitat religiosa englo- 
bant anomenada New Age. S'afir- 
ma la preskncia del fet sagrat com a 
principi unificador. Suposa rela- 
cions participatives de l'home amb 
el tot que embolcalla, principal- 
ment amb la naturalesa. Es parteix 
d'una perspectiva eclkctica a banda 
de trobar afinitats, segons els seus 
seguidors, amb el paradigma cienti- 
fic modern més recent, com l'ener- 
gia o el salt quintic. La posició té 
cariicter ecumPnic, cosa que inclou 
un collage o combinació d'ele- 
ments de diverses religions occi- 
dentals i orientals, tradició hermk- 
tica, cikncies, conscikncia planeti- 
ria, pau mundial, ecologia i una 
gran circulació pels grups i rituals. 
S'identifica una certa esperanca 
en el futur, basada en l'expectativa 
d'un canvi (Nova Era, Tercer 
Milslenni) i en el potencial hum& 
de perfeccionament i creixement 
espiritual. Una nova humanitat. La 
recerca de la salvació mística es fo- 
namentaria en la transformació in- 
terior de l'individu (autoconeixe- 
ment, autoperfeccionament i de- 
senvolupament espiritual) i en u n  
cert estat de ser i de relacionar-se 
amb el món (la presencia de la di- 
vinitat en tot i en tots i, per tant, la 
negació de separacions i dualitats 
com ara natural-sobrenatural, sa- 
grat-profa, racionalitat-sensibilitat) 
i una mena de retorn a l'animisme. 
El fet religiós s'articularia al voltant 
de continguts, aparentment pro- 
fans, de salut, dietktics, de benestar 
corporal, de vitalitat, de desenvolu- 
pament dels potencials personals, 
de conscikncia planetAria, d'har- 
monia amb la naturalesa i el cos- 
mos, fet que caracteritzaria un  nou 
estil de vida i un  moviment de psi- 
cologització de les religions. 
Davant de la pregunta de per 
quP creixen tant les religions, fins i 
tot molts dels autors que parteixen 
del fet que la societat continua 
marcada pel desencantament de 
l'era moderna contesten: ((Perque 
la societat actual és problematica, 
discontinua, heterogcnia i frag- 
mentaria, de manera que el procés 
de globalització es fonamenta en 
aquesta fragmentació)). En una pa- 
raula, afirmen molts sociblegs, no 
necessariament seguidors de Durk- 
heim: ((La societat contemporanis 
és cada cop més heterogPnia)). 
Sembla que en l'esfera religiosa 
també es transita, de manera para- 
doxal, per aquests camins diversos, 
fragmentats, fracturats i plurals a la 
recerca d'una dimensió holistica o 
totalitzant de ser i d'estar al món. 
Si es parteix de la definició de 
postmodernitat com a fragmenta- 
ció o recentrament de les funcions 
simbbliques a partir d'una orques- 
tració totalitzant o holistica i, al 
mateix temps, s'emfatitza el centra- 
ment del món en l'individu, ens 
trobarem davant d'un dels fenb- 
mens més significatius de l'era 
postmoderna : l'individu compo - 
nent la seva prbpia religiositat. 
Aixb seria una transició de religió 
cap a religiositat, o religiositats en 
plural. 
D'aquesta manera, i relacionant- 
ho amb Berger, aquesta mena de 
religiositat setnbla que s'assenta en 
el pluralisme cultural de l'era mo- 
derna, u n  pluralisme que perme- 
tria una exploració continua de 
sentit a l'individu. Les creences i les 
practiques religioses esdevenen ca- 
da cop més transitbries, provisbries 
i flui'des, i ja no responen a les di- 
rectrius d'una institució religiosa. 
Sigui com sigui, entre aquells que 
reflexionen sobre aquesta qüestió, 
tal com recorda Martins (1999: 
0 3 ) :  c( ... pessimistes i optimistes 
continuen defensant amb raons 
justes les seves posicions oposades i 
aparentment irreconciliables, la 
qual cosa contribueix a propagar 
un  clima de perplexitat i ansietat 
col-lectiva. Perb res no demostra 
que estiguem vivint u n  clinla de 
conformisme generalitzat, tal com 
proposa cas to ria de^.^" Ben al con- 
trari, els darrers deu anys ens de- 
mostren que una intensa activitat 
intelalectual i cultural ha permes 
que sorgissin noves propostes d'au- 
tonomia ... N. 
Sobre aquest punl s'ha desenvo- 
lupat un  enfrontament tebric, basat 
en un intens esforc d'investigació 
empírica acumulat des del 1994, 
relatiu a un  moviment que ja des 
del 1955 ha estat assenyalat per la 
fili~sofa espanyola M. Zambrano 
(1993: 135), el qual centralitza 
l'absttncia de Déu en l'era moder- 
na: ((El moment actual se'ns apa- 
reix corn el més mesclat i confús 
perqu2 és el que estem vivint (...) i 
per la multitud de cares que pre- 
senta la situació davant de la divi- 
nitat. Corn si en realitat estiguéssim 
exhaurint al mateix temps totes les 
situacions diferents que l'home ha 
viscut en aquest drama essencial 
davant de Deu o dels déus, i com si 
l'tlo~lle actual fos el protagonista de 
tota la histbria religiosa de la hu-  
alanitat condensada, de tots els 
co~lflictes que han sorgit en els mo- 
trients decisius de la histbria.. . D. 
Seguint la línia d'aquesta autora, 
aquest esforc culmina en el fet que 
les grans gestes histbriques de la 
humanitat, cc aquells monuments 
tet~~porals  anomenats cultures)), 
scrnpre han anat acompanyades 
d'un etern patiment i de la creació 
dc Déu, de la divinitat i del fet sa- 
grat. Aixb es deu al fet que, amb 
independtncia de si u n  és creient o 
no, de si parteix de la idea que Déu 
6s u n  concepte creat per la huma- 
nitat corn han intentat demostrar 
rneticulosarnent autors com Pepe 
Rodríguez, la dimensió religiosa o 
la recerca del fet sagrat entks com 
urla cosa lluminosa, misteriosa, 
substancialnient simbblica o de la 
manera que sigui, forma part de la 
condició humana, tant en la seva 
subjectivitat més íntima com en la 
vida quotidiana, arrelada en l ' im- 
bit social. I si es parteix de Déu com 
a invenció conceptual humana, es 
podria coincidir amb aquest pensa- 
dor en el sentit que el model que 
inspira el concepte encara vigent 
s'ha creat des de i per a una socie- 
tat patriarcal i agropecu&ria, per la 
qual cosa ja no  és Útil ni es pot 
adaptar a la societat contempor&- 
nia. 
S'ha intentat contribuir a com- 
prendre millor la manera com s'ha 
anat organitzant aquesta recerca 
religiosa en les Últimes dkcades, 
perquP no n'hi ha  prou amb limi- 
tar-la a una denúncia del creixe- 
ment de les sectes i dels seus ren- 
tats de cervell o a u n  altre dels te- 
mors que provoca la invasió d'Oc- 
cident per part del Tercer Món, 
amb els seus fets sagrats i els seus 
rituals pagans, els seus entebgens, 
els seus animals de poder, els seus 
esperits. A més, el fenomen no es 
pot restringir Únicament a Occi- 
dent. Hi ha molts elements que in- 
diquen que el que aquí s'ha mos- 
trat no es restringeix a qüestions o 
grups periferics marginals, sinó que 
es diria que es produeix en el ma- 
teix embrió del pensament, de les 
ansies, de les necessitats, dels grans 
fragments de població i, possible- 
ment també, entre els adeptes de 
les religions occidentals histbri- 
ques. El creixement recent del Mo- 
vimento Carismatico dins de 1'Es- 
glésia catblica i la impressionant 
expansió des del Brasil de 1'Església 
Universal del Regne de Déu 
(EURD-evangelica) a IrAfrica i a 
Europa són, en  aquest sentit, forca 
encoratjadores, tot i que els límits 
d'aquest text exclouen la possibili- 
tat d'analitzar aquest fenomen. 
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